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El hombre preguntó: "¿Tienes algún fetiche?” 

Y yo le respondí: “Sí. Esta ciudad es mi fetiche. 

Cuando bailo en sus calles es como si me fuesen el látex y las fustas, y alguien me pusiese 
un mono elástico y me azotase. 

Te lo cuento así para que me entiendas. ¿Me entiendes?”. 

(Sabina Urraca. Glorieta Fetiche, 2016) 
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Introducción 


En el verano 2012 estaba trabajando con el Colectivo Todo por la Praxis en un proyecto de 
investigación sobre usos informales del espacio público. Durante unos meses, estuvimos 
explorando plazas, canchas deportivas, solares y parques de la periferia sur de Madrid, usa¬ 
dos cada fin de semana para hacer barbacoas, practicar el ecuavóley, ensayar Morenadas 1 
y, más que cualquier otra cosa, para hacer fiestas populares auto-organizadas. Pasamos ese 
verano con las comunidades más diversas y quedamos totalmente fascinados por la varie¬ 
dad de herramientas y técnicas que habían sabido desarrollar para resistir los intentos de 
expulsión del espacio público puestos en acto por la administración (Todo Por la Praxis, 
2012). Mientras el Ayuntamiento quitaba los bancos de las plazas del centro, en los espacios 
residuales de la periferia de la ciudad, que nunca los habían tenido, florecía un impresionan¬ 
te catálogo de dispositivos portátiles autoconstruidos para el uso comunitario del espacio 
público: soundsystems caseros, sillas plegables y barbacoas disimuladas en carritos de bebé. 
Quien formaba parte de estas fiestas permanentes instaladas en el espacio público, había 
aprendido a esconderse de la policía, cuando necesario, y a cooperar con comunidades muy 
distintas para juntar fuerzas. En un campo deportivo abandonado en el barrio de Lucero del 
que fuimos asiduos frecuentadores, por ejemplo, se juntaban partidos de baseball organi¬ 
zados por Dominicanos, partidos de ecuavóley de los Ecuatorianos, ensayos y conciertos de 
bandas folklóricas bolivianas y barbacoas peruanas, dentro de un espacio administrado por 
unas familias gitanas y mantenido por una comunidad marroquí. 

En todos los lugares que visitábamos, fuesen las quedadas de los raperos de Pacífico, de los 
dominicanos de Lucero, los ecuatorianos de Usera o los marroquíes de La Cañada real, el 
común denominador era el mismo: la fiesta se perpetuaba no obstante la escasez y la repre¬ 
sión, organizaba la vida en colectivo de las personas y resistía a la desaparición del espacio 
público. 

En ese caluroso verano del 2012, mientras que en el pabellón de España de la Biennale en 
Venezia se exponía SPAINLab, el elogio a la innovación arquitectónica ibérica, nos parecía 
evidente que el verdadero laboratorio arquitectónico y social de las metrópolis españolas 
se estaba desarrollando en esos espacios residuales que la arquitectura tradicional solía 
considerar como problemas para resolver (Perán, 2008). Fue a partir de ese verano cuando 
empecé a pensar que podríamos re-construir la ciudad que estábamos perdiendo a través de 
la fiesta. Este breve ensayo es el resultado de las reflexiones generadas a través de un trabajo 
de investigación y experimentación que he desarrollado entre Europa y Sudamérica en los 
últimos cuatro años, formalizado en la construcción de soundsystems comunitarios, acciones 
festivas en las calles, procesos de creación musical participativa y en pequeños artículos pu¬ 
blicados en internet. Buena parte de estas ideas y experiencias se encuentran recogidas en 
las páginas de este texto o lo atraviesan como una música de fondo. 

Como primer acercamiento a un tema tan complejo, este ensayo tiene el principal objetivo 
de definir un posible marco teórico de apoyo para futuras investigaciones. Sin embargo, para 
su redacción, ha sido necesaria una constante labor de contraste entre las ideas propuestas 
y las experiencias de campo, sobre todo vinculadas a mi trabajo como dj, artista musical, 
organizador de fiestas y comisario en programas de arte contemporáneo centrados en las 
prácticas festivas. Toda la reflexión de este ensayo, por lo tanto, se funda en una parte más 


1. Baile tradicional boliviano. 
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especulativa y otra empírica, puestas a "bailar" en un constante proceso de ida y vuelta. 

El marco teórico del estudio se basa en visiones que proceden de disciplinas distintas (socio¬ 
logía, antropología, urbanismo y arquitectura, teoría del arte) así como de fuentes de distin¬ 
ta naturaleza (artículos científicos, ensayos, trabajos periodísticos, fanzines o páginas web). 
Su base se encuentra en una bibliografía dividida en dos bloques fundamentales: por un lado 
los estudios teóricos, etnográficos o periodísticos de la fiesta en general o de ciertas fiestas 
concretas y, por otro lado, las reflexiones más conocidas en torno al concepto del espacio ur¬ 
bano y su producción social. El esfuerzo más importante de este trabajo de investigación se 
centra en la síntesis de estos dos elementos, proponiendo finalmente una "teoría unificada 
de la fiesta y el espacio urbano” que, naturalmente, se plantea sin ninguna ambición de ser 
incontestable ni definitiva. 

No obstante en sociología se haya empezado hace ya años a hablar de la fiesta urbana (Ari- 
ño, 2006) y de su rol como herramienta que ordena la sociedad, en el territorio de la teoría 
arquitectónica estudios de esta naturaleza resultan casi ausentes. Existen reflexiones sobre 
el rol del deporte en la producción del espacio público (Maza, 2013) del juego en la ciudad 
(Trachana, 2013) o de la fiesta como territorio de excepción (Langarita, 2016), para citar 
solo algunos. Sin embargo, este trabajo propone un nuevo punto de interés: un primer en¬ 
frentamiento a los procesos de producción social del espacio urbano a través de la fiesta. 
Hace pocos meses, en una presentación pública del proyecto de esta investigación, un repu¬ 
tado arquitecto y profesor de la Escuela Técnica de Arquitectura de Madrid me preguntó: 
“¿Qué interés tiene la arquitectura en estudiar la fiesta? ¿No podemos pensar que, cuando una 
fiesta ocurre, la arquitectura ya ha cumplido con su deber?" 

Esta investigación parte de la hipótesis de que no: la fiesta, como cualquier práctica social, 
no es únicamente el resultado de una arquitectura, sino que las arquitecturas, juntas con las 
prácticas sociales, concurren en la producción del espacio urbano a través de un constante 
baile. En este ensayo se explora la subversión de la idea de ese reputado arquitecto; si tu¬ 
viéramos que contemplar una separación entre arquitecturas y prácticas sociales (y proba¬ 
blemente no seríamos capaces de definir los límites de la una y la otra), podríamos pensar 
exactamente lo opuesto con respecto a lo formulado habitualmente: cuando la arquitectura 
ocurre, la fiesta ya ha hecho su deber. Como se planteará a lo largo de los próximos capítulos, 
una teoría arquitectónica que se ocupe sólo de los objetos urbanos (Santos, 2000), estaría 
observando el mundo como los esclavos del mito platónico de la caverna. No sería capaz de 
entender la realidad y se quedaría en un reflejo de esta. Sin un entendimiento de las prác¬ 
ticas sociales, el urbanismo no sería capaz de intervenir sobre las múltiples dimensiones y 
escalas del espacio urbano (Manzano, 2014). 

La ciudad, así como las fuerzas y las relaciones que la producen, ha cambiado de manera 
significativa en los últimos años, cuando al dominio de un urbanismo autoritario de matriz 
neoliberal (Borja, 1998) los movimientos ciudadanos han empezado a responder con nue¬ 
vas metodologías para la producción colectiva del espacio urbano (Trachana, 2013). En este 
contexto, ha surgido el llamado urbanismo táctico, bottom-up, de escala 1 a 1 o de acción 
directa ciudadana, que se va legitimando en las metrópolis de todo el mundo como una me¬ 
todología que permite la construcción de nuevas conexiones entre agentes sociales y ciudad. 
Sus herramientas fundamentales son las prácticas creativas, lúdicas y festivas. 

Esta investigación parte de la idea de que las fiestas populares, auto-gestionadas y auto-pro¬ 
ducidas a través de dinámicas comunitarias, comparten tres elementos fundamentales con 


10 



el urbanismo táctico: la activación de dinámicas de colaboración entre individuos, la acción 
en las grietas legales y materiales de la ciudad y la adopción de la cultura como herramienta 
principal en la activación de procesos de transformación simbólicos y materiales. 

Se quiere defender el principio fundamental por el que la fiesta construye (reglas, espacios, 
sujetos) pero lo hace de manera colectiva, menos jerárquica que en el resto de las expresio¬ 
nes de la sociedad contemporánea y, sobre todo, bajo la guía de la imaginación y el deseo: 

"[...] consideramos a la fiesta musical como un proceso basado en el caos (estructuras disipa- 
tivas), con el fin de generar -por necesidad y en el marco del tiempo creador- un nuevo orden 
simbólico a partir de experiencias colectivas que amalgaman la intención y el azar, que "recrean" 
el sentido subjetivo de los individuos al mismo tiempo que construyen nuevos significados co¬ 
lectivos. La fiesta musical es, pues, un sistema abierto, creativo, donde se producen situacio- nes 
que son -en un primer plano- manifestaciones de una "lógica" no racional, de lo inconsciente (lo 
reprimido), pero que mediante su "escenificación" se convierten en hechos sociales manifiestos 
- y de este modo en objetos del conocimiento." (Steingress, 2006: 48) 

Así que las preguntas que esta investigación se plantea son: 

¿Es la fiesta un laboratorio social del que la ciudad contemporánea se puede beneficiar? Y si lo 
es: ¿de qué manera operan las celebraciones en la producción del espacio social urbano? Y ade¬ 
mas: ¿En qué modo, y con qué beneficios podemos implementar esta práctica en el repertorio 
de las herramientas para la producción social del espacio urbano? 

La primera sección de este ensayo se centra en definir el objeto de estudio: la fiesta entendi¬ 
da como práctica que une las personas y activa negociaciones complejas que pueden generar 
espacios de reflexión y acción directa colectiva. El centro de interés de la investigación está 
en las expresiones de este tipo de fiestas que se pueden enmarcar en el espacio urbano (San¬ 
tos, 2000), un tipo concreto de espacio que es el resultado de las proyecciones de las prác¬ 
ticas sociales sobre ese tejido material que llamamos ciudad. A lo largo de este apartado se 
observa, a través de los conceptos de táctica y resistencia de De Certeau (2000), cómo ciertas 
prácticas sociales que se fundan en elementos de rebeldía y se organizan como rituales pue¬ 
den transformar la vida y, de esta manera, transformar el espacio. 

A la vez se define el concepto del espacio de la fiesta como producto social, insertándolo 
en el repertorio de las nuevas metodologías del llamado urbanismo táctico o emergente. Se 
analiza cómo los elementos que componen las celebraciones festivas pueden construir lazos 
entre personas y entorno urbano (Lasén, 2016) y, en concreto, cómo las prácticas musicales 
producen el espacio social. 

En el segundo bloque de la investigación se observa la herramienta festiva en acción, anali¬ 
zando de qué manera produce ciclos de borrado de lo existente y re-construcción de otras 
realidades. En concreto, se examina la capacidad de la fiesta de desordenar la realidad para 
luego re-ordenarla a través de un imaginario desbordado pero a la vez instituyente (Casto- 
riadis, 1997), de qué manera este imaginario se proyecta sobre el espacio físico, convirtién¬ 
dolo en espacio social y operando desterritorializaciones y re-territorializaciones (Deleuze 
y Guattari, 1980). 

Finalmente, se observa como la fiesta re-organiza el tiempo, transformándolo en un tiempo 
cíclico (Lefebvre, 2004) que, a través de la repetición, se convierte en un tiempo instituyente, 
en el que las sincronías y las simultaneidades estimuladas por la fiesta y el baile pueden ser 
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poderosos aglutinadores sociales. 

El trabajo propone una mirada de conjunto sobre un campo tan vasto como fragmentado y 
cambiante, con ninguna ambición más allá de la apertura de un nuevo espacio de debate en 
torno a las herramientas de las que disponemos hoy para producir el espacio urbano. Su pro¬ 
pósito es invitar a bailar como hace un buen pinchadiscos, poniendo sus mejores canciones y 
viendo si la pista se llena. 
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1. Habitar la fiesta 

Escucha: http://bit.lv/2climm0 



Trafalgar Square, Londres, 12 de abril 1997. Decenas de miles de personas ocupan la 
plaza resistiendo los intentos de dispersión de la manifestación por parte de la policía. 
Buena parte de los participantes se puede considerar veterana en este tipo de acciones; 
una multitud variada formada por el pueblo de los Free Parties y de las protestas am¬ 
bientalistas, neo-hippies, techno-squatters, movimientos de la izquierda altermundialista, 
anarquistas, sindicatos autónomos y ciudadanos cercanos al espíritu y las prácticas de 
Reclaim The Streets, el movimiento que, a partir del 1995, ha estado agitando las calles 
de la capital británica con fiestas ilegales para reivindicar el uso peatonal del espacio pú¬ 
blico. Sin embargo esta concentración es única por escala y por sus ambiciones: parar la 
máquina del estado. Un grupo de personas distribuyen panfletos que invitan a la auto-or¬ 
ganización y la acción política directa. En el muro del Parlamento aparece una pintada 
que proclama: "Artforall ornone atall 2 ”. 

A las cuatro de la tarde, desde una calle lateral, un camión -soundsystem logra superar la 
barrera de bobbies y entrar en la plaza. El objetivo es bailar justo debajo de la nariz del 
mayor órgano de poder del Reino Unido. El frenesí de los participantes sube, la gente 
salta y se reúne alrededor del vehículo protegiéndolo. Los organizadores enchufan los 
cables y suben el volumen: empieza "Nevermind The Ballots", la que se recordará como la 
mejor rave de la historia del Reino Unido. 

Faltan tres semanas para las elecciones generales y Reclaim The Streets ha convocado 
una manifestación con la intención de defender la acción directa frente a la democracia 
representativa, invitando al boicot de los inminentes comicios. Las banderas rojo-ver- 
de-negras que se elevan por encima de los cuerpos danzantes representan el primer ex¬ 
perimento de unión de los movimientos revolucionarios con una masa de jóvenes proce¬ 
dentes de las llamadas subculturas, reunidos alrededor de un manifiesto “blando" que se 
acerca más al programa situacionista que a otras reivindicaciones políticas de la historia 
de las luchas de izquierdas. Es una protesta a son de techno, una fiesta de baile en la calle 
que va más allá de los los límites de la “liturgia militante" (Delgado, 2004} de la protesta: 
pone en acto de manera directa, a través del ejercicio práctico del baile, esa idea de que 
"otro mundo es posible" que empezará a viajar por el mundo a finales del siglo XX. 

Esta multitud reivindicativa y celebrante, que baila entre las columnas del parlamento 
y ondea banderas multicolores, es el resultado de una escalada de la tensión social en el 
Reino Unido que empieza con la represión del movimiento rave de principios de los años 
noventa a través del "Criminal Justice and Public Order Act" [1994], ley que buscaba la 
desaparición de las fiestas raves y consiguió el efecto opuesto, estimulando entre otras 
cosas la explosión del movimiento de acción directa ambientalista. Como afirma un do¬ 
cumento de Reclaim The Streets : 

"De la noche a la mañana la protesta civil se convirtió en un acto criminal, pero 
lo que el gobierno no había considerado fue que ese acto legislativo uniría y mo¬ 
tivaría los mismos grupos que quería reprimir. La lucha de los activistas anti-ca- 
rreteras se juntó con la de los travellers 3 , de los squatters y de los saboteadores de 
caza. En concreto, la escena rave improvisadamente politizada se convirtió en un 


2. Arte para todos o para nadie en absoluto. 

3. Literalmente "viajeros”, miembros de caravanas que se desplazaban por Europa organizando rave parties y festivales de 
techno ilegales. 
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foco social común para mucha gente". (Reclaim The Streets, 1997: l] 4 


Entre 1993 y 1997, Reclaim The Streets supo organizar el terreno común para que una 
multitud variada de sensibilidades e ideologías conviviesen y coordinasen sus luchas al 
ritmo de la música techno. A partir de ese momento, la conexión entre fiesta y acción 
directa para la transformación de la sociedad y del espacio urbano se hizo evidente: la 
fiesta popular, rebelde y auto-gestionada dejaba de ser una fuga de la realidad simbiótica 
con el sistema capitalista, para convertirse en una herramienta revolucionaria. Parte de 
aquí ese movimiento juvenil fiestero y revolucionario que, entre la mitad de la década 
de los 90 y los principios del siglo XXI ha sido protagonista de un proceso masivo de 
re-apropiación del derecho a la ciudad a través de las fiestas callejeras y las ocupaciones, 
de una colonización y territorialización de gran escala a través de raves y technivals 5 , 
así como de la construcción colectiva de un nuevo espíritu que ha convertido la fiesta y 
sus excesos en el laboratorio donde se experimentaban otras realidades. Es el espíritu 
recogido por Hakim Bey en su famoso ensayo "Zona Temporalmente Autónoma" (Bey, 
1991], que identifica un profundo cambio de paradigma con respecto a la tradición de 
los movimientos revolucionarios mundiales. La revolución se convierte en sublevación, 
en motín, en rebeldía. Permea todas las esferas de la vida cotidiana y desde estas zonas 
temporalmente autónomas llega a transformar la sociedad a través de un cambio de vida. 


4. Versión original en inglés. Todas las traducciones presentes en este ensayo están hechas por el autor. 

5. Festival de música techno. 
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1.1 La fiesta como escenario social total 


La experiencia de Reclaim The Streets, con sus herencias y su genealogía, no es más que uno de 
los ejemplos geográfica y temporalmente más cercanos a nosotros de una idea que estructura 
el estudio de la fiesta en distintas disciplinas: un campo de la acción humana que involucra 
y re-formula todas las esferas de la existencia social. Esta premisa hace necesario un estudio 
de tipo holístico, que tenga en cuenta cómo, en la fiesta, entran en juego factores de escalas y 
alcances tan distintos que hacen imprescindible considerarla como un todo. En primera ins¬ 
tancia las celebraciones son un espacio para la construcción del sujeto en su totalidad, que 
implican desde el uso del cuerpo como herramienta o fuente de goce a la sexualidad y el gé¬ 
nero o incluso la estética. En este campo se generan comunidades y colectividades, relaciones 
sociales complejas y procesos de conflicto o colaboración. Las fiestas son también laborato¬ 
rios de producción cultural y artística en sus más variadas expresiones, así como cajas negras 
para la memoria colectiva y la transmisión de conocimiento. Sin embargo, este tipo de prác¬ 
ticas también es una industria, un sistema productivo y también un producto en el mercado. 
En su escala más amplia, como hemos visto en el caso del movimiento de los free parties en el 
Reino Unido de los años 90, también tenemos que considerar la fiesta como práctica política 
-sea esta rebelde, transgresora o normativa- capaz de actuar en distintas escalas y convertir¬ 
se en herramienta para la perpetuación de los sistemas establecidos o para su reformulación. 
En el prefacio a la historia de las contraculturas de Ken Goffman (2004), Dan Joy introduce el 
famoso mito del encuentro entre Alejandro Magno y Diógenes de Sínope. Al oír hablar sobre 
Diógenes, Alejandro Magno quiso conocerlo. Así que un día en que el filósofo estaba acostado 
tomando el sol, Alejandro se paró ante él. 

- "He oído de ti Diógenes, de quienes te llaman perro y de quienes te llaman sabio. Quería demostrar¬ 
te mi admiración", dijo el emperador. Y continuó: "Pídeme lo que tú quieras. Puedo darte cualquier 
cosa que desees, incluso aquellas que los hombre más ricos de Atenas no se atreverían ni a soñar". 
Diógenes contestó: 

- "Por supuesto. No seré yo quien te impida demostrar tu afecto hacia mí. Querría pedirte que te 
apartes del sol. Que sus rayos me toquen es, ahora mismo, mi más grande deseo. No tengo nin¬ 
guna otra necesidad y también es cierto que solo tú puedes darme esa satisfacción" (Joy, 2004, 
P- 13) 

Joy considera que esto es lo que un movimiento contra-cultural pide al poder: que se aparte de 
la luz y deje de taparle el sol. Esta imagen nos lleva a considerar la idea que los movimientos de 
cultura fiestera se constituyan como campos totales (Bourdieu, 2007), espacios de generación 
de realidades autónomas y críticas, cuyos bordes de contacto con el status quo tienen las carac¬ 
terísticas de la membrana, porque se relacionan con lo reglado, pero a la vez autónomos y ca¬ 
paces de poner en acto otras realidades. En todos los casos definen un entorno de construcción 
del mundo desde una perspectiva más acorde con las necesidades del grupo humano implicado. 
Según la visión que sugiere Ken Goffman en su historia de las contraculturas, además, todos los 
movimientos fiesteros tienen una componente "prometeica" (Goffman, 2004), constituyéndose 
como derivas desobedientes con respecto a un cierto sistema de poder. La fiesta popular, callej era, 
auto-organizada hace el mismo trabajo que el dios que desobedeció a Zeus iluminando a la huma¬ 
nidad con el don del fuego. Es el detonador de un avance cultural, social y hasta tecnológico. Se legi- 
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tima como acto técnicamente revolucionario con igual dignidad que una barricada o una manifes¬ 
tación. Afirma Werblosky (1952) citado enGoffman, (2004, p 33) que "puesto que el orden de Zeus 
eseldeun cosmos estático, en él cualquier aspiración y esfuerzo humano suponen una sublevación". 
Grupos de lugares e inspiraciones distintas como Reclaim The Streets o el movimiento que se 
desarrolló alrededor de la Love Parade de Berlín nos han enseñado curiosos híbridos entre la 
fiesta y la manifestación de protesta. Las fiestas objeto de interés para esta investigación, po¬ 
pulares, auto-organizadas, inclusivas y participativas, logran atacar los establecido y construir 
nuevos paradigmas, criticar los modelos asumidos para la vida en sociedad y organizar nuevos 
en un abanico de sectores que no se limita a lo musical, sino que incluye un plan de reforma 
integral del mundo. 


1.2 ¿Qué es una fiesta? 

La definición exacta de qué es la fiesta es una tarea extremadamente compleja y abierta a re-for- 
mulaciones constantes, debido al carácter fluido y variable del objeto de observación. Francisco 
Cruces observa: 

"Para un antropólogo español que ha trabajado sobre el tema de la fiesta en el Madrid de los 
años noventa, la palabra evoca varios referentes distintos. En primer término, "fiesta" parecería 
abarcar cualquier tipo de celebración pública, en cualquier lugar, por cualquier sujeto celebran¬ 
te" (Cruces, 2008). 

El problema de una definición incierta se asocia a menudo a la peculiaridad semántica que la 
palabra adquiere en el uso español, como término intraducibie a otros idiomas: 

"[...jal intentar traducir al inglés parte de mi trabajo descubrí con sorpresa el abanico amplio de 
términos entre los que ese otro idioma me obligaba a escoger: celebration, festival, festivity, fair, 
feast, party, holyday... y el propio fiesta. Los sajones lo utilizan tomándolo en préstamo léxico del 
castellano, precisamente porque ninguno de los conceptos anteriores encaja del todo con lo que 
nosotros queremos decir cuando decimos «fiesta 6 »" (Cruces, 2008). 

Pese a la indefinición, o más precisamente la laxitud del campo que nombra la fiesta, el objetivo 
de este apartado es sobre todo identificar un área de estudio, en cuyo interior podamos observar 
unos elementos invariantes: unas prácticas, unos dispositivos, unos sujetos, unos determinados 
sistemas de relaciones y, sobre todo, un determinado tipo de producción del espacio urbano. 
Martí (2008) observa una distinción entre el concepto de fiesta y la idea de "lo festivo” que aquí 
podría resultar productiva. En su ejemplo, la práctica común de una familia que va a hacer la 
compra en un gran centro comercial el fin de semana tiene algunos rasgo de lo festivo compar¬ 
tidos con aquellos que reconocemos en cualquier maero-festival musical: en ambos ejemplos es 
presente algo de excepcionalidad con respecto a las rutinas diarias, algún elemento lúdico y una 

6. De ahí procede, probablemente, el profundo interés personal que he desarrollado en torno a esta palabra-cam¬ 
po semántico, como extranjero en España que ha entrado rápidamente en contacto con las más variadas expre¬ 
siones "hacer fiesta”, "ir de fiesta”, "montar la fiesta” y todo un abecedario de sinónimos que la matizan: rumba, 
parranda, farra, verbena etc... 
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cierta alegría. Sin embargo, en opinión del autor, estas dos prácticas no son fiestas, sino activi¬ 
dades que manifiestan un uso de lo festivo dirigido a un cierto objetivo bien definido. Además, 
hay que diferenciar claramente el concepto de fiesta del de espectáculo. Mientras la primera se 
vive y, a pesar de los diferentes grados de implicación de quien toma parte en ella, invita a la 
participación directa, el segundo se ve, y reduce a la condición de público a sus asistentes. 

Una vez definido lo que no es fiesta, y para definir el diferencial entre las más diversas expresio¬ 
nes de "lo festivo” y el tipo de fiesta objeto de estudio de esta investigación, es oportuno seguir 
la senda de las descripciones formuladas por Lanternari, Martí, Cruces y Steingress que se ba¬ 
san en unos elementos constantes cuya interacción produce las miles de celebraciones posibles. 
Para Lanternari (1981), es posible reconocer cuatro ingredientes básicos de la fiesta: la socia- 
lidad, la participación, la ritualidad y la suspensión temporal y simbólica del orden. A esta carac¬ 
terización, Martí (2008) añade el disfrute, y Steingress (2006) aporta la música como elemento 
fundamental para sus análisis. A través de estos elementos se intentará definir un cierto tipo 
de celebración, próximo al concepto de fiesta de todos de Cruces (2008), aunque especialmente 
adaptada al entorno urbano y enfocada a la producción social del espacio. 

En primer lugar, hay que observar que fiesta y socialidad van siempre ligados. Una fiesta es un 
fenómeno colectivo por definición, y como observa Martí "una fiesta no puede ser nunca cosa 
de una persona sola" (Martí, 2008). La socialidad, sin embargo, no puede ser considerada como 
una característica propia únicamente de la fiesta y ausente en otras esferas de la vida urbana. 
Tanto el mundo del trabajo, como los negocios o la mayoría de las prácticas de ocio suponen, en 
mayor o menor medida, una interacción entre sujetos. La peculiaridad de la fiesta tiene que ver 
con el tipo de socialidad que en ella se genera. En primer lugar, la socialidad festiva se produce 
alrededor de un lenguaje propio de la fiesta, como afirma Turino refiriéndose a las prácticas de 
contextos y culturas donde la socialidad se expresa sobre todo a través de la música y el baile: 

"[en Estados Unidos] la gente sabe ya por adelantado que la conversación será la actividad social 
central y que si participan se supondrá que conversen. La mayoría de la gente va a las fiestas por¬ 
que quiere socializar. En algunas culturas, hacer música y bailar son actividades centrales en las 
reuniones sociales y en esos lugares la gente se cría haciendo música y bailando como una parte 
normal de la vida social" (Turino, 2008: 29). 

En segundo lugar, las fiestas permiten una socialidad centrada en una tensión entre sujetos, co¬ 
munidades y colectividades que llevan al límite los códigos que regulan su convivencia a través 
del exceso, el frenesí y el re-planteamiento de las distancias (afectivas y materiales) entre las 
personas. Por esta razón, es necesario desanclar el concepto de fiesta de las ideas de acuerdo y 
armonía entre personas. Como afirma Steingress: 

"[...] la fiesta se consideró como un elemento normativo destinado al establecimiento de relaciones 
sociales equilibradas y, de esta manera, como un ritual cuyo fin se agotaba en la cohesión social. 
Esta visión determinista marginó los elementos no funcionales («disfuncionales»] de la fiesta, per¬ 
cibidos como “desviación"social" (Steingress, 2006). 

Sea del tamaño que sea, en un espacio donde una celebración tiene lugar se despliega siempre 
un complejo entramado de relaciones que se pueden basar en la armonía y el acuerdo así como 
en la exclusión o el conflicto. Considerando la fiesta como un campo social total (Bourdieu, 
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2007), hay que llegar a la conclusión de que, dentro de sus límites, pueda haber lugar tanto para 
relaciones de encuentro como para enfrentamientos. En este elemento se esconde la verdadera 
riqueza de la fiesta: en su capacidad para prender la mecha del conflicto social a la vez que ge¬ 
nera el espacio potencial para la resolución de ese conflicto. 

La idea de participación aplicada a la fiesta también ha de ser matizada. En primer lugar, como 
afirma Martí (2008), hay que distinguir una participación activa, propia de todas aquellas per¬ 
sonas que intervienen en la organización de la fiesta, de una participación pasiva, ejercida por 
todos aquellos que se limitan a observar lo que está aconteciendo. Además, hay que articular 
estas dos categorías en distintas gradaciones de intensidad, ya que la entrega de los participan¬ 
tes puede ser muy distinta. Desde hace dos años Grupal Crew Collective, el colectivo artístico 
del que formo parte, organiza una fiesta-concurso de baile llamado Matadero Dance Clash en la 
plaza del centro de arte Matadero Madrid. Entre las 1500 personas que suelen tomar parte en 
el evento, se pueden observar con extrema claridad las distintas gradaciones en la intensidad de 
su participación. Empezando con el menor grado de implicación, se observa una gran cantidad 
de personas que toman bebidas y charlan disfrutando de la música y, en general, del ambiente 
de la plaza. Delante de ellas se encuentra una multitud de personas que bailan y disfrutan de 
la fiesta desde una posición más apartada, que sin embargo no toman parte en la competición 
de baile. Entre las doscientas personas que, equipadas con un dorsal numerado, participan en 
la competición, hay además una ulterior distinción entre los más "motivados”, que ocupan las 
primeras filas, y las personas más interesadas en la fiesta que en la competición. Este tipo de 
degradado es un elemento observable en casi todos los eventos festivos y nos tiene que llevar 
a una consideración importante: los distintos grados de implicación que podemos observar no 
tienen que ser considerados en una escala de mayor o menor relevancia en el evento, sino como 
grupos simbióticos, entre los cuales la presencia de uno justifica la del otro y viceversa. 

Es banal afirmar que un participante observador afecta los comportamientos del observado, y 
que todos los micro-grupos en los que se puede segmentar una fiesta interactúan de manera 
constante. Por esta razón, y en la perspectiva de esta investigación, más que del concepto de 
participación será necesario hablar de "acción directa colectiva" considerando cómo, en térmi¬ 
nos de producción social del espacio urbano, el grupo que observa o incluso el grupo excluido 
de la celebración está actuando como quien baila y se entrega más al disfrute. A través de un 
ejemplo muy interesante, Turino (2008) explica la importancia de la participación dentro de la 
lógica festiva: 

"Mi profesor de mbira 7 de Zimbabwe, me contó una vez que los mejores músicos de mbira po¬ 
drían dar su mejor concierto en una ceremonia pero, si nadie se une cantando, dando palmas y 
bailando, la performance se consideraría un fracaso" (Turino, 2008: 33). 

El concepto de suspensión temporal y simbólica del orden, que se definirá detalladamente más 
adelante, es otro de los elementos esenciales de la fiesta que, dentro de este ensayo, es necesa¬ 
rio matizar en parte. Como se observará en el siguiente capítulo, la fiesta ejerce una suspensión 
parcial o total del orden establecido sólo para superponer otro tipo de orden. Si no fuera así, las 
fiestas serían unos escenarios mucho más apocalípticos de lo que solemos observar y no serían 
de tan profundo interés para esta investigación. Hay sin duda una incontestable escapada de 


7. Instrumento musical de origen africano que consiste en un grupo de lengüetas o kalas de metal o bambú, adhe¬ 
ridas a un tablero o resonador. 
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ciertas normas y una apertura a lo espontáneo, lo imprevisible y lo desordenado, pero siempre 
asistimos al mismo tiempo a una construcción de nuevos sistemas normativos. Sin embargo, a 
la hora de hablar de suspensión del orden en los términos de Lanternari (1981), es interesante 
observar cómo la fiesta, más que cualquier otra práctica humana, manifiesta una extraordina¬ 
ria tendencia hacia la puesta en duda de la norma, su crítica y su subversión. Más que de sus¬ 
pensión del orden, entonces, tendríamos que hablar de rebeldía, transgresión o sublevación en 
contra de "un cierto orden" y no del Orden en general. 

Una fiesta fetish berlinesa, por ejemplo, suspende la norma por la que no se puede practicar el 
sexo en un espacio público pero, por ejemplo, no suspende otras normas clásicas del clubbing 
como la selección en la entrada, el intercambio monetario en la barra del bar o la mayoría de las 
normas de convivencia que regulan las relaciones entre esos adultos que llamamos civilizados. 
Por esta razón, más que como una zona franca del caos, debemos considerar el entorno festivo 
como un contexto para la crítica del orden establecido, capaz de practicar esa crítica y materia¬ 
lizarla, dándole cuerpos y lugares. 

Esta índole desobediente se ha manifestado de manera distinta en la historia humana y, por 
esta razón, heredamos la idea de la fiesta como sinónimo de transgresión, así como transgre- 
sora es cualquier actividad o pensamiento humano que pone en crisis el funcionamiento de los 
dispositivos que nos organizan. A lo largo de este ensayo se investigará cómo esta disposición 
crítica, que ha producido el nacimiento de la práctica de los squat parties 8 en decenas de ciu¬ 
dades del mundo así como las protestas de Reclaim The Streets y todo un abanico de acciones 
rebeldes e ilegales que hoy llamaríamos "acupuntura urbana", han sido hitos fundamentales en 
la construcción de nuevas metodologías para la transformación del entorno urbano a través de 
prácticas de participación colectiva. 

El cuarto elemento que define el tipo de fiesta objeto de este estudio es la ritualidad, que debe 
ser formulada en dos distintos matices. Un ritual es una serie de acciones codificadas, que si¬ 
guen una suerte de guión y materializan ideas o valores de naturaleza simbólica, pero también 
es una práctica que cobra sentido en la repetición cíclica de estas acciones (Goffman, 1956). Se 
puede considerar una cristalización de unos gestos que, de fluidos e improvisados, se convier¬ 
ten en una parte fundamental de la existencia de las personas. 

Todas las fiestas, en mayor o menor medida, se basan en algún elemento ritual. Por ejemplo, 
Joan M. Oleaque en su libro En éxtasi (2004) cita varios testimonios de gestores de discotecas de 
la famosa "movida valenciana" que hablaban de sus fiestas como de un espectáculo guionizado. 
Quedan en la memoria colectiva, por ejemplo, el rito de Carlos Simó, dj residente de la discoteca 
Barraca que destruía lanzándolos a la pista de baile todos los discos de canciones que habían 
sido transmitidos por radios comerciales, o el famoso rito de las 12 del mediodía en Spook Fac- 
tory, cuando el dj Fran Lenaers anunciaba el cierre de la fiesta con el Angelus. Sin embargo, las 
fiestas de la Ruta del Bakalao eran también entornos de absoluta libertad e improvisación, y el 
recuerdo de quien tomó parte en ellas es el de un espacio donde la libre expresión del individuo 
era el atractivo fundamental. 

Esta convivencia entre elementos normativos y libertad individual puede parecer paradójica 
solo en una primera mirada superficial. La estructura ritual de una fiesta funciona como el ca- 
novaccio de la commedia dell’arte italiana, un esqueleto narrativo que definía un marco para la 
improvisación de los actores y permitía la libre expresión de sus personalidades, escapando de 
las censuras que se aplicaban a los textos teatrales en la Italia del siglo XIX. Como en la comme- 


8. Fiestas ilegales en espacios abandonados. 


21 



dia del arte, en la fiesta se estructura la improvisación y la libre expresión porque nadie puede 
censurar lo que no está escrito, pero sin embargo una participación fluida se dispersa si no hay 
un recipiente sólido que la contenga. Esta visión nos permite inscribir las interacciones que se 
producen en un entorno festivo en la visión del interaccionismo simbólico de Goffman (1970), 
considerando cómo, en todas las relaciones "cara a cara" innovamos y aportamos variaciones 
sobre roles y guiones preestablecidos. 

De aquí deriva otro aspecto interesante de la ritualidad fiestera: la tendencia a la repetición 
cíclica que, según Lefebvre (1972), permite su reproducibilidad en otras esferas sociales y su 
consolidación. De este proceso se hablará más detenidamente en el resto del capítulo; sin em¬ 
bargo es importante subrayar cómo la reproducción cíclica es una característica fundamental 
para la misma definición de la mayor parte de las fiestas y que esta es la principal manera para 
que permeen el mundo transformándolo. 

Aunque sería ingenuo considerar una fiesta cualquiera como una utopía de felicidad y así des¬ 
atender todas las prácticas sociales que dan lugar a exclusión, segregación, abuso y violencia, 
hay que remarcar cómo las búsqueda del placer es una de las principales motivaciones que 
lleva a las personas a juntarse en una celebración. Esta búsqueda del goce está bien lejos de ser 
una simple consecuencia de escape en una sociedad centrada en el dogma de la productividad 
como sugiere Lefebvre cuando afirma que "la fatiga de la «vida moderna» hace indispensable 
la diversión, la distracción, la distensión" (Lefebvre, 1972: 70). Como observa McNeill (1995), 
que ha estudiado la génesis del baile en el ser humano prehistórico y en los primates, pensar 
que la búsqueda del placer festivo en la sociedad sea un producto de la alienación del trabaja¬ 
dor es olvidar una tendencia hedonista y atávica que nos dirige hacia lo lúdico. Esta tendencia 
casi pre-cultural, que según distintas teorías antropológicas ha sido un verdadero motor de la 
evolución social y cultural humana, asume sin embargo un rol extraordinario en la sociedad 
burocrática del consumo dirigido (Lefebvre, 1972: 79), como reacción del llamado homo ludens 
frente a las imposiciones del homo faber. No hay que olvidar que la "postura hedonista" ha cru¬ 
zado transversalmente muchas de las vanguardias artísticas y arquitectónicas del siglo XX y que 
desde el movimiento Situacionista ha llegado a definir un programa de reforma del urbanismo 
que ha encontrado, entre otros, reflejos en “NewBabylon" de Constant (1956-1974) o "Ilpianeta 
come festival" de Sotsass (1972), una utopía basada en la liberación del ser humano y su com¬ 
pleta entrega al placer. Las fiestas de la "República del Bakalao” son un claro ejemplo de este 
urbanismo hedonista que coloniza el campo generando micro-utopías disidentes con respecto 
al urbanismo eficientista que organiza en cuadrícula las machines á habiter. 

Los últimos dos elementos para añadir al listado de factores que definen el tipo de fiesta ob¬ 
jeto del estudio son la música y "lo urbano”. Aunque no se puede afirmar que la música sea un 
ingrediente de cualquier fiesta, sí se puede observar su presencia en un enorme abanico de 
celebraciones con el rol de acompañamiento o de elemento central alrededor del que gravita 
todo el resto. Esta investigación se concentra en esas manifestaciones que incluyen la música 
entre sus elementos fundamentales en razón del extraordinario potencial que esta tiene como 
instrumento para la producción de relaciones entre sujetos y entre personas y espacio. En pala¬ 
bras de Steingress: "compartimos la opinión de que la música no es sólo un "reflejo" de la sociedad 
sino que también es una de sus formas de reflexión, de producción de sentido y de relación social" 
(Steingress , 2006: 50). Si se observa el espacio social de la fiesta, es necesario tomar en cuenta 
que la música tiene un doble rol en la construcción de redes de relaciones: por un lado es una 
manifestación en la que podemos observar los reflejos de algunas de las interacciones entre 
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personas, y por el otro lado es el elemento agitador de otras. Según Frith (1990) citado por Vila 
(1996), usamos la música como instrumento para crear un tipo concreto de auto-definición y 
un lugar concreto en la sociedad. La música nos ayuda en la costrucción social de nuestra iden¬ 
tidad y de nuestra posición en el grupo, permitiéndonos movimientos de identificación o huida 
(Frith 1987: 140). 

Amparo Lasén (2016) ha recientemente dedicado un artículo a las escuchas musicales a través 
de dispositivos móviles en el espacio público, describiendo los procesos espaciales que estas 
generan. Lasén observa en primera instancia que la escucha musical reconstruye un enlace en¬ 
tre la ciudad y los afectos, las sensaciones y las emociones de las personas, intensificando, por 
ejemplo, el estado de ánimo que un sujeto vive en una determinada situación (Lasén, 2016). En 
segundo lugar se remite a Goffman (1956) y subraya la importancia de las coreografías entre 
esas identidades narrativas que se generan y transmiten a través de la música, observadas tam¬ 
bién por Vila (1996). Finalmente, Lasén remarca el rol de la escucha musical en los procesos de 
territorialización (Deleuze y Guattari, 1987) que serán objeto de un estudio más profundo en el 
siguiente capítulo. 

El potencial evocador de la música afecta también a la percepción del espacio urbano de mane¬ 
ra directa, dilatándolo, contrayéndolo y proyectándolo desde la imaginación de las personas a 
otros lugares. El mismo Lefebvre se pregunta: "¿es la producción una evocación de un escenario 
futuro e imaginado?" (Lefebvre, 1972: 29). Además, la música agita los comportamientos como 
el pensamiento y la reflexión, como explica en referencia a la música techno un miembro de una 
caravana rave, protagonista del documental de Andrea Zambelli (2011) "Tekno, il respiro del 
mostro": 

"Esta música es inconsciente, no es intelectual, no es racional, sale de dentro. [...] Te hace perder 
todos los puntos de referencia y te empuja a no pensar de forma convencional" (Zambelli, 2011). 

Por lo que concierne la ubicación de las fiestas objeto de este estudio, será suficiente limitarlas 
al contexto físico de la ciudad y, sobre todo, al contexto social de lo urbano entendiéndolo tal y 
como ha sido definido por Delgado: 

"La ciudad no es lo urbano. [...] Una colonia humana densa y heterogénea conformada esencial¬ 
mente por extraños entre sí. La ciudad, en este sentido, se opone al campo, a lo rural, ámbitos en 
que tales rasgos no se dan. Lo urbano, en cambio, es otra cosa: un estilo de vida marcado por la 
proliferación de urdimbres relaciónales deslocalizadas y precarias" (Delgado, 1999: 23). 

Y podemos considerar que lo urbano puede desarrollarse solo en relación con ese escenario 
material ofrecido por la ciudad, especialmente en un cierto territorio que, siempre siguiendo a 
Delgado, puede definirse como el afuera: 

"[...] "dentro" rigen principios de convivencia basados en un pacto de franqueza y previsibilidad. 
[...] Dentro, tras las puertas y las paredes construidas, bajo techo, se encuentran las sedes de las 
diferente instituciones primarias, en cuyo seno uno reconoce y ve reconocido su puesto en un 
organigrama de puntos más bien fijos.[...] En cambio, el afuera se asocia al espacio no construido 
y, por tanto, no habitable, vasta comarca en que tienen sede formas de organización social ines¬ 
tables. [...] El adentro tiene límites, por el contrario, el afuera es paisaje ilimitado en que no vive 


23 



apenas nadie y por el que lo único que cabe hacer es deslizarse" (Delgado, 2007: 32-33], 


La expresión de lo urbano en la ciudad produce el espacio urbano o el espacio social urbano, 
centro de la atención de los próximos capítulos, definido como una proyección de lo urbano 
sobre la ciudad generando una forma espacial híbrida, más allá de lo puramente físico y que se 
forma constantemente a partir de una condición de desequilibrio permanente (Porcel, 2010). 
Si este apartado se abría proponiendo la necesidad de definir el área de estudio de la investi¬ 
gación definiendo una determinada idea de fiesta, llegados a este punto es necesario plantear 
las primeras conclusiones. Se estudia la fiesta como práctica social autopoiética, que encuentra 
sentido dentro de sí misma y, a la vez, se entrelaza con todas las esferas de la socialidad humana. 
En este sentido es importante remarcar la idea de fiesta como práctica y no como acontecimien¬ 
to ya que, dentro de la misma celebración, podemos observar actitudes o estados profunda¬ 
mente distintos: quien se encarga de una limpieza en una discoteca, por ejemplo, participa en la 
fiesta pero no está de fiesta. Todas las observaciones contenidas en esta investigación parten del 
supuesto implícito de estar abiertas a excepciones y matizaciones vinculadas a las característi¬ 
cas específicas de cada tipo de fiesta que se pueda observar. 

Sin embargo, siguiendo la senda de una literatura científica que, en los últimos años, ha elabo¬ 
rado una definición del concepto de fiesta basado en la mezcla de ciertos elementos invariantes, 
se ha propuesto una idea concreta del objeto de estudio, como campo social (Bourdieu, 2007) 
que es posible delimitar y observar. Entonces esta es la definición del tipo de fiesta que este 
ensayo investiga: un proceso social basado en las negociaciones, la acción directa colectiva, la 
crítica al orden establecido, la ritualidad y el hedonismo, acompañada por la música, que tiene 
lugar en la ciudad conectándose con lo urbano y produciendo un espacio urbano en permanente 
desequilibrio. 


1.3 La fiesta como campo de negociaciones 

Observar la fiesta como campo social total (Bourdieu, 2007) dentro del que se despliegan los 
más distintos elementos que componen la existencia humana individual y colectiva, tiene algu¬ 
nas implicaciones fundamentales que es necesario remarcar. La primera es la puesta en cuestión 
de la visión común que identifica la fiesta como acontecimiento aislado o mera práctica momen¬ 
tánea. Si es indiscutible que una fiesta es, normalmente, un hecho concreto que se desarrolla en 
un tiempo definido, en el dominio de un tiempo libre distinto con respecto al tiempo obligado y 
el tiempo forzado (Lefebvre, 1972), hay que reconocer sin embargo que en muchos casos su per¬ 
manencia no se reduce a la limitada duración de un evento. Como afirma un migrante colombia¬ 
no en Barcelona, entrevistado por Manuel Mandianes: "Aquí la fiesta viene a romper con la vida 
cotidiana, los horarios de trabajo. Para nosotros no rompe nada, vivir es una fiesta" (Mandianes, 
2008: 151). Tenemos que considerar que las prácticas festivas mantienen un contacto perma¬ 
nente con todas las esferas de la vida urbana, a través de una constante interacción basada en 
negociaciones. Pensemos, por ejemplo, en los conflictos que a menudo existen entre quien está 
dentro y quien está fuera de la fiesta, como el que nos cuenta el mismo migrante entrevistado 
por Mandianes: 


24 



"En nuestras casas hacemos fiestas por la tarde y se pueden prolongar hasta altas horas de la ma¬ 
drugada. Con música y trago y baile, Como a nosotros nos gusta la música bastante alta, muchas 
fiestas suelen ser fuente y origen de conflicto con nuestros vecinos españoles porque a ellos no les 
gusta la fiesta. Los vecinos muchas veces llaman a la policía y ésta viene y nos manda bajarla músi- 
cay, a veces, nos ordena de terminar la fiesta. Esto sirve para que los españoles nos miren mal al día 
siguiente y nos llamen sudacasy nos digan: 'colombianos tenían que ser’" (Mandianes, 2008: 153], 

Los horarios, los ruidos o los desórdenes son las razones más frecuentes de conflicto alrededor 
de las celebraciones, pero podemos observar una variedad de debates y discusiones tan amplia 
como la lista de las razones que pueden llevar a los seres humanos al enfrentamiento: pense¬ 
mos por ejemplo a las polémicas surgidas en Madrid en torno a las carrozas de los reyes magos 
de la cabalgata 2015 o la famosa boda del mismo año terminada en pelea (con heridos y tres 
detenidos) en el País Vasco a raíz de una discrepancia de género musical entre los invitados. 
Si la fiesta es un escenario social total, es inevitable que en ella se desplieguen luchas y en¬ 
frentamientos, y por estas razones es necesario romper la idea de la fiesta como hito concreto, 
explorando su entendimiento como campo, en el sentido físico que lo define como una región 
del espacio (en este caso se podría añadir también un hiper-espacio) donde se despliegan unos 
ciertos fenómenos o fuerzas a menudo opuestas. Según la visión de Bourdieu, un campo es 
un determinado sector de las prácticas sociales (campo de la cultura, campo intelectual, cam¬ 
po del poder, campo político) en cuyo interior se despliegan fuerzas en lucha para la el con¬ 
trol de un cierto tipo de capital (económico, cultural o social, por ejemplo) (Bourdieu, 2000), 
propio del campo en cuestión. En consecuencia de cuanto observado, entonces, el campo de 
la fiesta manifestaría las características esenciales de dos de los campos descritos por Bour¬ 
dieu: uno es el campo de poder, omnipresente en la sociedad y encontrable allí donde menos 
se deja ver (Bourdieu, 2000: 88), y el otro es el campo cultural, relativamente autónomo con 
respecto a los otros campos e históricamente definido por oposición al poder económico, al 
poder político y al poder religioso (Bourdieu, 1967: 10). Así como el campo cultural resiste a 
todas las instancias que podían pretender legislar en materia de cultura en nombre del poder o 
de una autoridad (Bourdieu, 1967: 10), la fiesta construye su autonomía extendiendo su poder 
a los otros campos de la vida social, cruzándolos de manera transversal y transformándolos. 
Este baile entre vectores enfrentados tiene un reflejo directo sobre el espacio urbano, ya que de¬ 
termina qué tipo de espacio se produce y de qué manera administramos los recursos urbanos. 
Pensemos, por ejemplo, en cómo el debate sobre el ruido construye las ciudades desde lo micro 
a lo macro. Aunque es muy complicado encontrar una definición objetiva del concepto de ruido, 
ya que "el ruido es un sonido politizado", cómo bien dijo el artista sonoro Xabier Erkizia (2013), 
la administración de este conflicto define las características de aislamiento de los inmuebles, las 
zonificaciones (dónde se puede hacer ruido y dónde no), los horarios y los comportamientos de 
las personas. En la ciudad de Madrid, desde hace años, se ha abordado la cuestión desde la ins¬ 
titución de zonas de prohibición absoluta: las Zonas de Protección Acústica Especiales. En estas 
partes de la ciudad toda actuación musical o asimilable está sometida a autorización municipal 9 . 
Sin embargo, existen ejemplos positivos de solución de este problema a través de la mediación ve¬ 
cinal, como elfamosomedidor de decibelios oficial de£7 Campode Cebada, solar autogestionado en 
el barrio de La Latina. El medidor no es más que un vecino que, desde la ventana de su casa, partici- 


9. Ayuntamiento de Madrid, Normativa de Plan Zonal Específico de la Zona de Protección Acústica Especial del 
Distrito Centro, 2009: 28 
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pa en la prueba de sonido de los eventos que se hacen en el solar, y modera, en representación de los 
afectados, los volúmenes demasiado altos. Estos dos ejemplos representan dos maneras opues¬ 
tas de producir el espacio urbano: una que sacraliza la ciudad y su espacio público prohibiendo 
su uso lúdico, otra que se atreve a "profanar" los dogmas de una pacificación basada en el silencio. 
En las entrevistas realizadas por Manuel Mandianes a las comunidades de colombianos en Bar¬ 
celona encontramos una aportación interesante en torno a este tema: 

'‘Aquí las plazas son como una iglesia, como un espacio dedicado al rezo o al culto de Dios. En nues¬ 
tro país las plazas son lugares de fiesta, de música. Si no hay fiesta la hace quien llega. Aquí nuestra 
música, en casa, molesta al vecino, y en la plaza pública, molesta al que pasa" (Mandianes, 2008: 
151} 

La fiesta puede ser expresión de lo sagrado así como de lo profano más transgresor. En toda la 
historia de la humanidad esta tensión ha estado presente y ha incluso justificado buena parte 
de las fiestas tradicionales. Pensemos, por ejemplo, en los carnavales y su relación de comple- 
mentariedad con la Semana Santa. Por un lado ubicamos el sacrificio, como la acción que hace 
que el ser humano trascienda hacia lo sagrado. Como afirma Steingress (2006), citando a Pieper 
(1974): 


"¿en qué se basa «lo festivo»? Según el filósofo alemán, la esencia de la «verdadera fiesta» está en 
su «riqueza existencial», y ésta se refiere al «sacrificio (...) como lo más opuesto a la utilidad que 
pueda pensarse»" 

(Steingress, 2006: 53). 

Sin embargo, Agamben defiende la profanación y el sacrilegio como instrumentos para 
el ejercicio del derecho humano a dominar los objetos y no ser dominado por ellos. 

"Sagradas o religiosas eran las cosas que pertenecían de algún modo a los dioses. Como tales, 
ellas eran sustraídas al libre uso y al comercio de los hombres, no podían ser vendidas ni dadas 
en préstamo, cedidas en usufructo o gravadas de servidumbre. [...] profanar significaba por el 
contrario restituir al libre uso de los hombres. [...] Pero el uso no aparece aquí como algo natural: 
a él se accede solamente a través de una profanación. Entre "usar” y "profanar" parece haber una 
relación particular, que es preciso poner en claro" (Agamben, 2005: 93). 

Para Agamben, la práctica del sacrilegio no es más que una devolución de los objetos a su posi¬ 
bilidad de ser usados, de estar al servicio de los seres humanos. Se plantea entonces una duda: 
¿La fiesta sacraliza el espacio urbano o lo devuelve al uso de las personas? Dar una respuesta 
clara a esta pregunta no es tarea sencilla. La fiesta carga la ciudad de símbolos y sentidos, la pro¬ 
yecta hacia lo trascendental, a veces la cierra y hace que algunos lugares ya no sean accesibles 
para todas las personas. Puede construir nuevas topografías de la exclusión así como espacios 
de imposición y de control. Sin embargo, las celebraciones populares objeto de este estudio, 
tienden más a la producción de otro proceso, que se basa en la subversión de los usos estable¬ 
cidos y en la transformación de la ciudad en un campo de juego. Agamben, en su Apología de la 
profanación (2005) observa esta tendencia en relación al juego y lo lúdico, un campo "hermano” 
de lo festivo: 
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"El pasaje de lo sagrado a lo profano puede, de hecho, darse también a través de un uso (o, más 
bien, un reuso] completamente incongruente de lo sagrado. Se trata del juego. Es sabido que la 
esfera de lo sagrado y la esfera del juego están estrechamente conectadas. La mayor parte de los 
juegos que conocemos deriva de antiguas ceremonias sagradas, de rituales y de prácticas adi¬ 
vinatorias que pertenecían tiempo atrás a la esfera estrictamente religiosa. [...] El uso al cual es 
restituido lo sagrado es un uso especial, que no coincide con el consumo utilitario. La "profana¬ 
ción" del juego no atañe, en efecto, sólo a la esfera religiosa. Los niños, que juegan con cualquier 
trasto viejo que encuentran, transforman en juguete aun aquello que pertenece a la esfera de 
la economía, de la guerra, del derecho y de las otras actividades que estamos acostumbrados a 
considerar como serias. Un automóvil, un arma de fuego, un contrato jurídico se transforman de 
golpe en juguetes" (Agamben, 2005: 99-100], 

De esta manera, la fiesta se constituye como un campo de negociación entre el valor de cambio 
del espacio urbano y su valor de uso : uno impuesto y conservativo, otro libre y capaz de recons¬ 
truirse de manera perpetua. Pensar en los relatos de los Colombianos en Barcelona de Mandia- 
nes [2008] nos impone una reflexión sobre la ciudad de la sociedad del espectáculo (Debord, 
1967], convertida en un producto bursátil en la que podemos constatar la definitiva asimilación 
por parte de la arquitectura urbana de un principio fundamental del consumo que consiste en la 
superación de la definición de los objetos según las necesidades que son capaces de satisfacer. 
Según Baudrillard (1978], cualquier hipótesis empirista que ata el sentido de los objetos a su 
utilidad es falsa: no sólo no se puede hablar de unicidad del valor de uso, sino que hay que re¬ 
chazar incluso la idea de que este tenga una importancia superior a las funciones comunicativas 
del objeto. Entonces, la única teoría de los objetos posible se tiene que basar sobre una teoría de 
la representación social en la producción simbólica. Esta caída de la ciudad hacia el espectáculo 
y el branding implica la eliminación del espacio público y la construcción de un articulado siste¬ 
ma de control. Citando a Steven Flusty, Bauman (2005] afirma que la ciudad contemporánea usa 
medios arquitectónicos que son versiones técnicamente actualizadas de las murallas y las torres 
medievales, necesarios para obstaculizar todos esos usos que se escapan de lo establecido. Flus¬ 
ty evidencia tipologías que se han ido difundiendo en todas las metrópolis mundiales: el espacio 
erizado, defendido por elementos que impiden sentarse y que no puede ocuparse cómodamen¬ 
te, o el espacio nervioso, que no se puede usar sin ser observados por organismos de control. 
Estos medios vacían gradualmente el espacio público de su sentido más profundo, como in¬ 
fraestructura que se re-produce a sí misma a través de la sociabilidad que se despliega en él. 
Sólo los ciudadanos que tienen familiaridad con su ciudad como territorio práctico pueden ser 
capaces de producir el espacio social. Cuando se limita el derecho de reunirse quitando los 
bancos de una plaza, fomentando el uso del coche o con una ley antibotellón, en realidad se está 
eliminando el público mismo: el individuo deja de ser un agente capaz de actuar en comunidad. 
Sin embargo podemos considerar las prácticas festivas como una resistencia que se opone a 
esta esterilización del espacio público por dos razones. 

La primera de ellas apunta a las relaciones sociales que generan la fiesta y son generadas por 
ella, a través de sus bailes y negociaciones, y a cómo producen un espacio social que se refleja 
en la recuperación del valor de uso de las arquitecturas urbanas. Pensemos por ejemplo en las 
fiestas populares del distrito centro de Madrid (fiesta de San Cayetano, de San Lorenzo y de la 
Paloma] y en cómo representan, en la fase más caliente del verano, una oportunidad para que 
la ciudadanía ocupe las calles libremente y convierta las plazas en una extensión de su propia 
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casa. Especialmente las fiestas de San Cayetano, que tienen lugar en la Calle Oso del barrio de 
Lavapiés y la ocupan con actividades durante siete días, son el ejemplo más claro de una prác¬ 
tica que permite un ablandamiento de los límites entre la habitación privada y la vía pública. 

La segunda de las razones apunta a cómo, en la sociedad del espectáculo (Debord, 1967) 
o del consumo dirigido (Lefebvre, 1972), la fiesta es una de las pocas prácticas popula¬ 
res de creación supervivientes. Su plan de improvisación crea desde la apertura del ima¬ 
ginario, escapando de la pura reproducción de lo existente para explorar otras vías. Esta 
creación, además, incluso cuando es comercializada y dirigida al consumo, no se consti¬ 
tuye como un producto serial y se conforma como una obra colectiva (Lefebvre, 1974). 
Por estas razones, la fiesta tiene el poder de reconducir el espacio urbano a su valor de uso, 
liberándolo de las imposiciones que genera una ciudad basada en el valor de cambio. 


1.4 La revolución de la vida cotidiana 

Así como es común pensar en la fiesta como en una actividad puntual, y no como un campo ex¬ 
tendido dentro de la vida humana, normalmente se tiende a considerarla como una práctica ex¬ 
cepcional y extraordinaria. Sin embargo hay que romper la falsa separación entre lo ordinario y 
lo extraordinario, considerados a menudo contenedores adiabáticos y separados: si existe dicha 
distinción, tenemos que tener en cuenta que están separados por una membrana muy permea¬ 
ble. Las fiestas de la Movida Valenciana de los años 80 y 90, por ejemplo, que se repetían cada 
fin de semana de manera organizada y planificada en discotecas con un volumen de negocio que 
las convertía en una de las mayores industrias de la época y con miles de empleados, ¿no debe¬ 
rían considerarse como un fenómeno perfectamente insertado en la cotidianidad de ese lugar 
y esa época? Si como afirma Lefebvre (1972), "la historia de un día engloba la del mundo y la de 
la sociedad", entonces otra vez tenemos que romper categorías estancas para pensar en la vida 
cotidiana como un conjunto en el que la fiesta se incorpora sin sustituirlo (Martí, 2008). El aná¬ 
lisis de Lindón (2005) en torno a la concepción de vida cotidiana en Lefebvre aclara esta idea: 

"Lo cotidiano no se reduce a la suma o el agregado de acciones aisladas, como el comer, el beber, 
el vestirse... Es necesario ver el contexto de estas acciones, las relaciones sociales en las cuales to¬ 
man lugar, «sobre todo porque su encadenamiento se efectúa en un espacio social y en un tiempo 
social» (Lefebvre, 1981:8)" (Lindón, 2005: 44). 

Por esta razón, hay que incorporar la fiesta a lo cotidiano y observar los hilos o las líneas de 
fuerza que la conectan al resto de los hechos de la vida humana, así como estudiar de qué mane¬ 
ra los transforma y, por consecuencia, de qué manera transforma el espacio. Si las celebraciones 
festivas fuesen pura excepción, no habría contacto entre ellas y la vida, y entonces su potencial 
transformador sería nulo: es necesario que la fiesta se inscriba en lo cotidiano para que se 
pueda estudiar como herramienta de transformación y producción. Como observa Lefebvre en 
relación a la sociedad pre-moderna: 

"Aunque en ese momento lo cotidiano se podía distinguir de lo festivo, no estaban separados o 
fragmentados, había unidad entre ambos y eso permitía que lo festivo alimentara lo cotidiano. En 
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lo cotidiano había algo mágico derivado de su complejidad; en lo cotidiano se albergaban ritos, 
fórmulas, proverbios, tradiciones" (Lefebvre, 1972:18-22], 

Por esta razón Lefebvre subraya con tanta decisión el rol fundamental de la repetición y de la evo¬ 
cación, de la ciclicidad que convierte la acción efímera en algo instituyente. El caso de la cultura 
Bakala de la costa valenciana es uno de los muchos ejemplos de fiesta que se ramifica y cambia 
los modos de vida y producción de una sociedad entera. Ronaldo Lemos y Oona Castro (2008) 
han dedicado un reciente libro a un caso parecido, el del fenómeno technobrega 10 brasileño, es¬ 
tudiando de qué manera la fiesta se transforma en una industria comunitaria y, de esta manera, 
re-formula la vida en los contextos en los que se desarrolla y se funde con la vida cotidiana. Inscri¬ 
bir la fiesta dentro de lo cotidiano, y practicar una ruptura de la asumida dicotomía ordinario/ex¬ 
traordinario, considerándolos dos fuerzas permanentemente enfrentadas, es fundamental para 
entender de qué manera la fiesta es un espacio de resistencia con respecto al ejercicio del poder. 
En este campo, hay que tomar en cuenta la visión de De Certeau (2000) cuando afirma que 
cada ejercicio de poder es incompleto, y que la vida cotidiana le opone una resistencia que 
no se expresa sólo en las grietas de la dominación, sino que es capaz de generar esas mismas 
grietas y ser un espacio de tanto de producción como de contención de los impulsos de los 
sistemas de poder. Esta visión desarrolla una idea de creatividad cotidiana que de manera si¬ 
lenciosa, fragmentaria y artesanal construye constantemente otras maneras de hacer, otros 
modos de realizar las actividades cotidianas que se materializan cambiando la vida. Bajo 
esta concepción, no sólo el poder y su ejercicio puede producir el espacio, sino que también 
estas micro-resistencias, presentes en las prácticas cotidianas, tienen un potencial urbani- 
zador que supera la visión que las considera como una simple falla del sistema de domina¬ 
ción o de planificación. La idea de una acción transformadora inmiscuida en el mismo entor¬ 
no que transforma, y de una vida social que actúa sobre sí misma, evoca necesariamente el 
concepto de táctica de De Certeau y su distinción con respecto al concepto de estrategia : 

"La estrategia postula un lugar susceptible de circunscribirse como algo propio y de ser la base 
donde administrar las relaciones con una exterioridad de metas o de amenazas [...] llamo táctica 
a la acción calculada que determina la ausencia de un lugar propio. Por tanto ninguna delimita¬ 
ción de la exterioridad le proporciona una condición de autonomía. La táctica no tiene más lugar 
que el del otro. [...] es movimiento "en el interior del campo de visión del enemigo" [...] No cuenta 
con la posibilidad de darse un proyecto global ni de totalizar al adversario en un espacio distinto, 
visible y capaz de hacerse objetivo". (De Certeau, 2000: 42-43) 

La táctica, según De Certeau, es la máxima fortaleza del débil cuando es incapaz de convertir 
su posición en la del más fuerte. Por esta razón hay que entender estas prácticas desde la pers¬ 
pectiva de Holloway (2003) y Bey (1991), que han propuesto la idea del cambio del paradigma 
revolucionario: cambiar el mundo a través de la insumisión y sin tomar el poder. En el espacio 
urbano, esta resistencia colectiva y policéntrica, hecha de células independientes que actúan 
sin coordinación sobre su entorno, sigue los principios de la guerrilla o, según una expresión 
más amable y en boga en los últimos años, de la acupuntura. El manifiesto de Banco Guerri¬ 
lla, proyecto de arte público del colectivo de arquitectura Todo Por La Praxis (2011), afirmaba: 


10. Género de música electrónica popular nacido en Brasil alrededor de los aparelhagem, macro discotecas calle¬ 
jeras con gestión familiar o comunitaria. 
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"A pesar de encontrarnos con un escenario de ciudades excesivamente reglado, coerciti¬ 
vo y dirigido exclusivamente a la producción y al consumo, encontramos, desde una mira¬ 
da optimista, algunos elementos que nos permiten subvertir y sabotear estos códigos impues¬ 
tos. Existen manifestaciones espontáneas, mediante la apropiación del espacio público, que 
responden a este estrangulamiento, a estas subjetividades impuestas por el urbanismo planificado. 
El potencial político de estas prácticas antagónicas, que hacen frente a la hegemonía de pensamien¬ 
to, reside en que apuestan por el disentimiento como herramienta clave para la recuperación de las 
subjetividades perdidas" (Todo Por La Praxis, 2011], 

Sin duda, las prácticas de dominación están interiorizadas en nuestra sociedad. La gente ha 
asimilado sus mensajes y desarrolla comportamientos fundados, desde el interior, en el respeto 
de las reglas impuestas: esto hace que sea de enorme actualidad y validez la visión de Thomas 
Edward Lawrence cuando afirmaba que el enemigo no es más que una contingencia. Por estas 
razones la fiesta puede expresar una capacidad especial, ausente en otras prácticas de la vida 
cotidiana, de esquivar este reflejo interno de la dominación y de cumplir con esa suspensión 
temporal y simbólica del orden identificada por Lanternari (1981). La fiesta sigue siendo un 
campo táctico desobediente y, por esta razón, tiene que ser observada con especial atención. 
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2. El espacio de la fiesta 

Escucha: http://bit.lv/2dbMDI0 
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Julio 2012 en El Campo de Cebada, un espacio público de gestión vecinal de Madrid que 
se ubica donde se erigía el antiguo polideportivo del barrio de La Latina. El solar lleva 
casi dos años de actividad y se está consolidando como una de las realidades mundiales 
más interesantes en el campo del urbanismo emergente. 

Son las siete de la tarde de un domingo caluroso y la asociación cultural La Parcería ha 
organizado el primer Salsódromo, una fiesta abierta de "salsa de barrio" que hereda la 
tradición consolidada de bailes salseros de América Latina. Esta tradición de ocupación 
fiestera de las calles, que en otros continentes lleva un siglo de tradición, en Madrid no 
existía. La salsa se bailaba en las escuelas de danza y en pequeñas salas dedicadas a po¬ 
cos "iniciados" con nombres exóticos como "Corazón Caribeño" o "Azúcar". El Salsódromo 
propone un concepto radicalmente opuesto: entrada libre, diálogo intercultural, apertu¬ 
ra a todos los públicos. Afirma Johan Posada 11 (2015], representante de La Parcería : 

"La salsa nació en el barrio, y ha terminado en discotecas y en espacios cerrados 
perdiendo esa esencia callejera. Logramos cumplir el objetivo desde el primer día, 
en el primer Salsódromo sucedió algo maravilloso: esperábamos que fueran 30 
personas y llegaron 300; Juan Guillermo y yo no sabíamos que estábamos hacien¬ 
do, los pinchadiscos estaban felices, la gente aplaudía las canciones, las personas 
del Campo de Cebada estaban alucinadas, había mucha gente bailando, y muchas 
otras mirando, pero eran las personas del barrio, eran las que bailaban en el Patio 
Maravillas, las que bailaban en La Tabacalera y en algunas discotecas pero ahora 
al aire libre, en una plaza con las puertas abiertas [...] Y eso hace que construyamos 
ese barrio con una conciencia musical y geográfica. A la gente que nunca le ha in¬ 
teresado habitar estos bailes y músicas, les suena igual el merengue que la cumbia 
y que la salsa, como si minimal fuera igual que el house o el techno o una jota igual 
que un chotis" (Posada, 2015] 

El barrio de La Latina deviene un micro-cosmos tropical, abierto al diálogo y al inter¬ 
cambio: 


"Nosotros somos inmigrantes,y por medio de este encuentro hemos conocido a mu¬ 
chas personas locales y en nuestra misma condición, la atmósfera del Salsódromo 
permite que muchas otras personas se conozcan e interactúen. El diálogo intercul¬ 
tural sucede con una fuerza horrorosa, el baile de contacto físico es más poderoso 
que cualquier discurso, dos personas se miran, se invitan y pactan el baile, a veces 
sin palabras, y el hecho de encontrar un ritmo, mantenerlo y disfrutarlo hace que 
ninguna persona salga indiferente. Bailando establecemos normas, acuerdos más 
allá del lenguaje hablado." (Posada, 2015] 

A partir de este momento, La Parcería se convierte en un nuevo miembro de la asam¬ 
blea de gestión del Campo de Cebada, contribuye a su crecimiento y forma parte de ese 
camino que lo llevará, entre 2012 y 2013, a conseguir importantes reconocimientos in¬ 
ternacionales como el premio Golden Nica de Ars Electrónica. A la vez, el Salsódromo se 


11. Entrevista realizada por Grupal Crew Collective : http://laplazaenverano.tumblr.com/post/126663760675/ 
sals%C3%B3dromo-el-viernes-14-de-agosto-a-partir-de-las 
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convierte en una herramienta para la inclusión social en los espacios de gestión vecinal 
de Madrid. Celebra sesiones en el Mercado de Frutas y Verduras de Legazpi, reivindicado 
por las asociaciones de vecinos de Arganzuela y, de la mano del Ayuntamiento, explora 
los barrios de la periferia madrileña contribuyendo a poner las bases para otro modelo 
de desarrollo para la ciudad. Cada vez más los movimientos vecinales de Madrid em¬ 
plean el baile social como herramienta crítica. Cada semana se hacen quedadas de Okupa 
Swing en la Plaza Olavide, de Salserxs, un movimiento de "salsa queer" en el Centro Social 
Tabacalera, se celebran las fiestas de Tango Queer y de la Milonga Antifascista en la plaza 
del Dos de Mayo y Salsearte Libre opera en el Patio Maravillas, mientras quedadas es¬ 
pontáneas de salsa y swing se turnan en el templete del parque del Retiro cada domingo. 
Estos grupos practican cotidianamente la producción del espacio público por medio de 
la acción directa a través de tres elementos analizados por Amparo Lasén (2016]: hacen 
que el baile sea público, se hacen públicos ellos mismos y, a la vez, construyen el dominio 
de lo público. 
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2.1 Fiesta y urbanismo táctico 


El modelo de desarrollo urbano de las últimas décadas, en la fase histórica en la que la ciudad 
se ha convertido en el habitat humano dominante en la escala global, ha evolucionado hacia la 
gradual exclusión de la ciudadanía de cualquier posibilidad de producir directamente su propio 
entorno. La metrópolis, transformada en una global citiy que compite con los otros macro-polos 
urbanos con el fin de interceptar flujos de capitales de los mercados internacionales, ha empe¬ 
zado a ser el campo de batalla de una tensión entre flujos y lugares, entre local y global y entre 
las políticas del capitalismo neo-liberal y las necesidades de las personas que habitan la ciudad 
(Sassen, 1991). 

Este proceso ha generado una transformación radical en nuestra manera de entender lo ur¬ 
bano, haciéndonos olvidar la idea de la ciudad como escenario donde lo imprevisible pue¬ 
de acontecer para descubrir un entorno urbano basado en control y represión de cualquier 
práctica o instancia espontánea. Como decía un artículo de Ecosistema Urbano en el 2009: 

"El espacio público ha dejado de ser un espacio de oportunidad para la colectividad, sus adminis¬ 
tradores parecen considerarlo exclusivamente como un espacio problemático y solo actúan para 
vaciarlo y prevenir cualquier tipo de problema, limitando todo tipo de actividad espontánea de 
los ciudadanos. Todo queda bajo control y en algunos casos ese control se vuelve casi policial” 
(Ecosistema Urbano, 2009). 

La ciudad-marca, globalizada y convertida en producto, no puede permitir ningún espacio para 
lo no planificado, y durante tiempo ha delegado de manera exclusiva la guía de su desarrollo a 
los administradores, los mercados y los llamados starchitects 12 . A lo largo de la década pre-crisis 
hemos asistido al auge de un modelo de planificación en el que, los sujetos de poder, aislados 
y separados con respecto al resto de la sociedad, operaban generando ese espacio abstracto 
(Lefebvre, 1974) en el que ya no existe producción social. Es un dominio en el que, siguiendo la 
lógica de la “trialéctica” lefebvriana, la representación del espacio (Lefebvre, 1974), es decir el 
espacio concebido y planificado desde una posición estratégica (De Certeau, 2000) y ajena a la 
sociedad en su conjunto, se convierte en el único entorno de producción del espacio urbano. Sin 
embargo, como De Certeau enseña, a la vez que se la ciudad se convertía en un lugar de repro¬ 
ducción de las reglas del capitalismo post-fordista, unas nuevas metodologías de resistencia se 
estaban organizando en el territorio del espacio de representación y desde ese espacio vivido, 
social y compartido estaban planteando la misma pregunta que lanza De Stefani: 

"Si el espacio puede servir a fines políticos y económicos mediante la reproducción de las relacio¬ 
nes de producción, ¿podría servir como un dispositivo para confrontarlas?" (De Stefani, 2014). De 
esta manera, cuando con la crisis del 2008 los mercados se retiraron del dominio absoluto de la 
producción del espacio urbano, estas metodologías de construcción colectiva, táctica y vincu¬ 
ladas a la vida cotidiana pudieron emerger con fuerza cambiando el paradigma del desarrollo 
urbano. Así ha surgido el concepto de urbanismo táctico, llamado también acupuntura urbana, 
urbanismo emergente o urbanismo de escala 1 al, entendido como una práctica de producción 
del espacio urbano distinta con respecto a la planificación estratégica y vinculada a la acción 
directa colectiva, la respuesta inmediata a las necesidades emergentes y la resistencia al urba¬ 
nismo autoritario dominante a través de la participación ciudadana. Un movimiento global que 


12. Arquitectos estrella. 
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recupera las ideas del urbanismo unitario adaptándolas a la sociedad actual. 

Como observa Trachana: 

"Del Situacionismo, podríamos decir, se desprende un activismo urbano que va desde la ocu¬ 
pación de solares vacíos, jardines comunitarios, arte urbano, reutilización creativa de espacios 
degradados y áreas industriales obsoletas, hasta muchas otras manifestaciones puestas hoy en 
marcha por diversos colectivos, alentada incluso por la coyuntura de la crisis económica y social 
y facilitadas por las redes sociales. [...] En la base ideológica de este tipo de intervenciones subya¬ 
ce siempre el deseo de generar un espacio para el disfrute de un colectivo y diluyendo lo personal 
en lo colectivo" (Trachana, 2014: 60], 

Es importante añadir, además, que las características de la llamada "arquitectura colectiva" ha¬ 
cen que este movimiento comparta el mismo árbol genealógico de los movimientos que han 
llevado a cabo ocupaciones festivas de espacios públicos inspirados por las mismas fuentes, 
como por ejemplo el movimiento de lo sfree parties del reino unido, Reclaim The Streets o las 
caravanas rave europeas de final de los años 90. Esta vasta familia de movimientos que prac¬ 
ticaban ejercicio directos del derecho a la ciudad a través de lo lúdico y lo colectivo comparte 
también otro elemento fundamental: 

"No se trata de ocupar un espacio de forma egoísta sino de abrir momentos de libertad y de ocio 
en áreas urbanas que carecen de espacios acondicionados para actividades lúdicas y de socia¬ 
bilidad y definir zonas que escapen del control «totalitario» del diseño de autor que sufren los 
espacios públicos de la ciudad de hoy" (Trachana, 2014: 74}. 

Según esta nueva mirada, la ciudad se percibe como espacio social y se otorga valor más que a las 
propias obras (arquitectónicas], a las prácticas, la obra de los habitantes activos y movilizados" 
(Trachana, 2014, pl39]. 

El auge de la arquitectura colectiva, por lo tanto, coincide con el auge de la fiesta, entendida 
como herramienta para la producción social del espacio. Una visión que está llegando a ser 
incorporada por las administraciones tanto como ideología que como metodología (Tracha¬ 
na, 2014). Lo participativo, lo informal, lo efímero, lo compartido y lo bottom-up son, inne¬ 
gablemente, unos conceptos clave del urbanismo contemporáneo. El caso de la reciente ges¬ 
tión del ayuntamiento de Madrid, especialmente orientado al desarrollo urbano sostenible 
y participativo es un ejemplo claro de un urbanismo táctico de vasta escala donde lo lúdico 
y lo festivo son herramienta para la activación del espacio público. No sólo la ciudadanía ha 
sido promotora, a través de los presupuestos participativos, de numerosas propuestas vin¬ 
culadas a las prácticas musicales y a la fiesta, como por ejemplo la propuesta de reactivación 
de la famosa Drum Parade 13 de Madrid, sino también por parte del mismo ayuntamiento se 
ha observado una fuerte tendencia a usar la fiesta como activadora de una política de rege¬ 
neración de las periferias y de descentralización de la producción cultural en el espacio pú¬ 
blico. El caso de las fiestas de San Isidro, del Orgullo Gay y de Los Veranos de la Villa 2016, 
caracterizados por una programación extremadamente amplia, distribuida y descentra¬ 
lizada, ha manifestado un principio fundamental para esta investigación: la fiesta convo¬ 
ca una masa social crítica capaz de producir de manera casi instantánea el espacio social. 


13. Fiesta-desfile de música electrónica (drum n'bass ), realizada en Madrid de 2004 a 2010 
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La pregunta que nos tenemos que plantear, entonces es: ¿Existe,y cómo se realiza una efectiva 
capacidad de producción del espacio a través de este tipo de prácticas, efímeras, colectivas y vin¬ 
culadas al disfrute y la socialidad? 

Se trata, fundamentalmente, de entender cómo unas prácticas que se desarrollan fuera de las 
instituciones de poder puedan producir transformaciones sobre lo instituido: 

"La aparente imposibilidad de la revolución a comienzos del siglo XXI refleja, en realidad, el fra¬ 
caso histórico de un concepto particular de revolución: el que la identifica con el control del 
Estado" (Holloway, 2003: 16}. 

Sin embargo, entre los movimientos sociales, el arte y la arquitectura se están experimentando 
modelos auto-organizativos capaces de enfrentarse al status quo (económico, político, legal) 
postulando un nuevo tipo de autonomía. La consecuencia de este proceso de cambio es que 
frente a la exclusión del control de los medios de producción del entorno urbano, la sociedad se 
está reorganizando y está generando una nueva interfaz de uso de la metrópolis: una serie de 
herramientas y estrategias para la reconquista de su derecho a la ciudad: 

"La única manera en la que hoy puede imaginarse la revolución es como la disolución del poder, 
no como su conquista. [...] Éste es, entonces, el desafío revolucionario a comienzos del siglo XXI: 
cambiar el mundo sin tomar el poder” (Holloway, 2003: 24). 

Esta investigación asume que la hipótesis de Holloway se esté aplicando a todos los sectores 
que buscan un cambio social a través de la acción directa: la metodología del antagonismo fron¬ 
tal está siendo sustituida por las técnicas de guerrilla, y el objetivo de la toma del poder está 
siendo sustituido por la neutralización de su control sobre la colectividad. De esta manera, la 
fiesta está tomando un nuevo rol en la producción social del espacio: es esa herramienta que, 
casi por definición, permite el hacking, la remezcla y la subversión de lo existente. 


2.2 El espacio social urbano 

En el capítulo anterior se ha observado que el espacio urbano se forma a través de la proyección 
de lo urbano sobre la ciudad. 

El espacio geográfico, en su componente material, es el contenedor de todos los espacios so¬ 
ciales posibles (Manzano Fernandes, 2014), producidos por las relaciones entre las personas 
y entre estas, la naturaleza y los objetos. Por esta razón la producción del espacio se da por 
medio de las prácticas sociales en movimiento y es, principalmente, un proceso de producción 
de conocimiento. Esta consideración es fundamental para entender como la fiesta, en tanto que 
práctica perteneciente a la cotidianidad de lo urbano, incide en el espacio geográfico generando 
otro tipo de espacio. Las palabras de Manuel Delgado son útiles para aclarar este concepto: 

"Lo urbano suscita un tipo singular de espacio social: el espacio urbano. Como todo espacio so¬ 
cial, el espacio urbano resulta de un determinado sistema de relaciones sociales [...] El espacio 
urbano no es un presupuesto, algo que está ahí antes de que irrumpa en él una actividad humana 


37 



cualquiera. Es sobre todo un trabajo, un resultado, o, si se prefiere -evocando con ello a Henri 
Lefebvre y, con él, a Marx- una producción. 0, todavía mejor, como lo había definido Isaac Joseph: 
una coproducción." (Delgado, 2004: 11-12] 

La parte más interesante de esta visión está en la idea de que la fiesta produce el espacio en el 
sentido literal del término: no existe un espacio como categoría pre-existente a la acción social, 
sino que esta, colonizando la ciudad, construye constantemente nuevas realidades, como afirma 
Sergio Porcel, citando a Lefebvre: 

"El espacio urbano es pues una actividad, es la forma cambiante que adquiere la pugna inter¬ 
minable entre diseñadores, planificadores, agentes económicos, políticos y usuarios. El espacio 
urbano se produce ininterrumpidamente fruto de este proceso dialéctico" (Porcel, 2010], 

Como se ha observado, el espacio es el producto de una materia cuya disposición concreta con¬ 
forma la ciudad y unas fuerzas sociales que componen lo urbano y se proyectan sobre ella. Como 
afirma Milton Santos (2000), el espacio de compone de fijos y flujos que interactúan entre ellos: 

"Los elementos fijos, fijados en cada lugar, permiten acciones que modifican el propio lugar, flu¬ 
jos nuevos o renovados que recrean las condiciones ambientales y las condiciones sociales, y 
redefinen cada lugar. Los flujos son un resultado directo o indirecto de las acciones y atraviesan 
o se instalan en los fijos, modificando su significación y su valor, al mismo tiempo que ellos tam¬ 
bién se modifican" (Santos, 2000: 43). 

La interrelación entre fijos y flujos se hace cada vez más fuerte: si en los orígenes de la huma¬ 
nidad el espacio geográfico se componía sólo de la naturaleza en bruto, el ser humano lo ha 
llenado cada vez más de edificios, carreteras y puentes. Estos elementos físicos son a la vez un 
producto social y producen la sociedad, como subraya Santos: 

"El espacio es hoy un sistema de objetos cada vez más artificiales, poblado por sistemas de ac¬ 
ciones igualmente imbuidos de artificialidad, y cada vez más tendentes a fines extraños al lugar 
y sus habitantes." (Santos, 2000: 54) 

"Sistemas de objetos y sistemas de acciones interactúan. Por un lado, los sistemas de objetos 
condicionan la forma en la que se dan las acciones y, por otro lado, el sistema de acciones lleva a 
la creación de objetos nuevos o se realiza sobre objetos preexistentes. Así, el espacio encuentra 
su dinámica y se transforma" (Santos, 2000: 55). 

Por esta razón, en la ciudad contemporánea, estudiar sólo la expresión material de lo urbano es 
quedarse en una epidermis que nos oculta los verdaderos procesos que la forman. Estudiar el 
espacio urbano tiene que pasar por el estudio de las prácticas humanas que lo producen y que 
son producidas por él. Todas las formas sociales se convierten, de una manera u otra, en formas 
espaciales (Santos, 2000). Algunas de ellas activan este proceso desde el punto de vista norma¬ 
tivo, reproduciendo las relaciones de producción y poder, y otras subvirtiéndo estas relaciones. 
Por ejemplo: 

"la Ley, la constumbre, la familia terminan por conducir o por relacionarse con un tipo de orga- 
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nización geográfica. La propiedad es un buen ejemplo, porque es, al mismo tiempo, una forma 
jurídica y una forma espacial. La evolución social crea, por un lado, formas espaciales y, por otro, 
formas no espaciales pero, en el momento siguiente, las formas no espaciales se transforman en 
formas geográficas" (Santos, 2000: 64}. 

Si observamos que, según lo visto anteriormente, las prácticas sociales son cada vez más contro¬ 
ladas, impuestas, homologadas por el sistema de dominación o producción, entonces el espacio 
que estas producen no puede ser otro que el de la "urbanalización" (Muñoz, 2008), un paisaje 
común y anónimo, reflejo de una acción social que no hace más que seguir un guión impuesto. 
Por esta razón la fiesta, como práctica que busca el disfrute de manera autónoma y, en cierta 
medida, inmune a los dogmas impuestos, puede hoy en día ser uno de los últimos instrumentos 
para una producción inesperada y original del espacio urbano. 

Esta lucha para el control de los medios de producción del espacio puede dar lugar a dos dis¬ 
tintas categorías: espacios dominados y espacios apropiados (Lefebvre, 1974). "La arquitectura 
militar, las murallas y fortificaciones, los trabajos de encauzamiento e irrigación, muestran los 
abundantes y finos ejemplos del espacio dominado". (Lefebvre, 1974: 213) A estos deberíamos 
sumar los ejemplos de espacios émicos, erizados u nerviosos de Flusty, con todo el repertorio 
de vallas, aguijones, barreras y cámaras de vigilancia que han aparecido en nuestras ciudades. 
Como observa Lefebvre "El espacio dominado es generalmente cerrado, esterilizado, vacío. Su 
concepto sólo adquiere sentido una vez es contrastado con el concepto opuesto e inseparable de 
la apropiación. (Lefebvre, 1974: 213) El espacio apropiado, por antítesis, es ese espacio modifi¬ 
cado para servir a las necesidades y posibilidades del grupo que se apropia de ello. Es otra ma¬ 
nera para reconducir a la materialidad urbana la idea de la profanación de Agamben: una toma 
directa del derecho de uso de un espacio en respuesta a un sistema de dominación. La máxima 
expresión del espacio apropiado sería un hipotético espacio del placer (Lefebvre, 1974), que sin 
embargo no se ha realizado nunca, sino en declinaciones parciales, como demuestran muchos 
de los ejemplos citados (las rave parties, las zonas temporalmente autónomas o la Ruta del Baka- 
lao ), una producción del espacio guiada por el deseo hedonista y liberada de las imposiciones 
del mercado. Sin embargo, existe otro grado de apropiación, practicado constantemente por las 
fiestas callejeras en todo el mundo, descrito por Lefebvre (1974) como desviación o détourne- 
ment. 


"La desviación y la reapropiación de los espacios tienen un gran sentido y pueden ser muy ins¬ 
tructivos para la producción de nuevos espacios. Es posible incluso que, durante un período difí¬ 
cil, en el seno de un modo de producción (capitalsta), amenazado y luchando para su reconduc¬ 
ción (reproducción de los medios de producción), las desviaciones tengan mayor alcance que 
las tentativas reales de creación (de producción). Así, las comunidades se instalan en espacios 
morfológicamente anteriores, diseñados para otros propósitos, no adecuados para las necesida¬ 
des de la vida comunitaria" (Lefebvre, 1971: p 216). 

Dada la carencia de espacios públicos para la fiesta, se observa que este es el proceso que en 
mayor medida conecta el patrimonio de la apropiación festiva del espacio y las experiencias de 
urbanismo emergente en acto en los últimos años: la re-significación, la re-funcionalización y la 
transformación temporal de las infraestructuras urbanas a través de procesos colectivos cuya 
lógica responde a las necesidades sociales del momento concreto. 
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2.3 Un ejemplo: la fiesta musical como agencia compartida 


A la luz de la Teoría Actor-Red (Latour, 2005), que reflexiona alrededor de la capacidad de de¬ 
terminar las relaciones sociales tanto de los actantes humanos como de los no humanos, po¬ 
demos leer las fiestas de baile como una articulada red entre personas, objetos y dispositivos 
que interactúan. Si imaginamos el escenario de un cualquier club nocturno, podemos observar 
como el Dj, su cabina y consola, la música que suena, la pista de baile, los sofás y los pasos co¬ 
dificados de los bailes, tienen todos una capacidad de agencia sobre el espacio, tanto en sus 
aspectos físicos como simbólicos. Pensemos, por ejemplo, en el último actante citado: los pasos 
de baile podrían parecer, en primera análisis, un elemento de menor importancia. Sin embar¬ 
go, este dispositivo, compuesto por un sistema de indicaciones sobre cómo mover el cuerpo 
y, más en general, de disposiciones sobre como comportarse en la pista de baile, opera en la 
producción del espacio de la fiesta de dos maneras muy claras: la primera tiene que ver con 
la técnica experta del baile y su capacidad de inclusión/exclusión, la segunda está relacionada 
con su capacidad de organizar la masa de cuerpos. Si hemos estado en alguna fiesta de bailes 
de salón, hemos podido observar cómo el conocimiento de los pasos codificados y de las re¬ 
glas de esos bailes es lo que determina si nuestro rol será el de participantes o de meros ob¬ 
servadores. En segundo lugar, un ejemplo clásico de la producción del espacio a través de los 
cuerpos en movimiento, es el ritual de baile típico de bodas y fiestas de pueblo, asociado a la 
canción "Paquito el Chocolatero” (Pascual Falcó, 1937). Normalmente, los movimientos que for¬ 
man parte de este baile, hacen que salón de fiesta empiece a contraerse y expandirse. El dj em¬ 
pieza a dirigir las coreografías: "¡pa’lante, pa’tras!". La masa de cuerpos desborda, crea vacíos 
y llenos, choca con las sillas, mueve las mesas, rediseña el espacio a través de su movimiento. 
La idea de agencia compartida (Latour, 2005) y la idea de considerar los actores no humanos 
en el mismo nivel que los humanos a la hora de generar las prácticas sociales que producen el 
espacio, sin embargo, no implica pensar que esta red entre actantes sea totalmente horizontal y 
simétrica. Aunque sean fluidas, las redes de interacción entre objetos construyen permanente¬ 
mente jerarquías basadas en las diferencias de la capacidad de agencia de la que cada uno de los 
nodo dispone o de la tendencia de algunos actantes a asociarse y conformar dispositivos más 
complejos. Es el caso del dj, por ejemplo, y de su doble rol de guía y mediación con respecto a 
la producción espacial festiva, que ejerce como nodo dominante en una red de elementos que, 
como la música, están bajo su control. 

A menudo, hablando de la figura del dj, se evoca la imagen del chamán; un miembro de la co¬ 
munidad cuya tarea es guiar al resto del grupo en su ritual de ascenso/descenso/catarsis/ce¬ 
lebración espiritual. Brewster y Broughton, de los principales historiadores del arte del djing, 
afirman: 

"El disc jockey es simplemente la última encarnación de un rol ancestral. Como promotor de fies¬ 
tas por excelencia, tiene muchos antepasados ilustres. Los chamanes fueron sus antecesores con 
mayor resonancia (un sinfín de ravers místicos darán fe de ello). Los sumos sacerdotes paganos 
mediante el baile conducían a su gente al mundo de los espíritus y bebían un cóctel de orina de 
reno y drogas para ver a Dios" (Brewster y Broughton 2006: 17-18). 

El chamán usa la música de manera instrumental. En su práctica, la escucha no es un fin, sino un 
medio para la comunión anímica de los participantes al ritual. De hecho, uno de los principales 
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instrumentos que adopta es su propia figura, una imagen de liderazgo reconfortante que permi¬ 
te la liberación del individuo de ciertas precauciones que se adoptan en las relaciones de grupo. 
El dj de hoy es indudablemente mucha cosas a la vez. Es una popstar, un artista, un técnico y un 
animador: existen decenas de escuelas y estilos distintos. Sin embargo, es de especial interés 
centrar la atención en la función chamánica del disc jockey, observando cómo este aspecto de 
su trabajo está llegando a prevalecer sobre cualquier otro y de qué manera, a través de esta 
función, logra ser un mediador comunitario en los procesos de producción del espacio festivo. 
Primariamente, un dj define la utilidad de espacios generalmente de muy baja definición fun¬ 
cional. Un club, el escenario de un festival o una sala son espacios atmosféricos pero que apenas 
dan instrucciones de uso. Están generalmente basados en superficies diáfanas y rincones para 
el descanso inhóspitos cuyo sentido funcional cobra significado sobre todo en el momento en 
el que algo ocurre. La figura del dj asigna un determinado uso del espacio a través de la música, 
activando el proceso de definición de qué elemento sirve para qué. Si es un buen dj, la pista sirve 
para bailar, si no es un lugar de tránsito. Si es capaz de animar la fiesta, la barra del bar es un 
lugar para un aprovisionamiento rápido, si no es un espacio relacional. Si el dj es muy bueno la 
función del baile se dilata a todo el espacio, a las mesas, a los baños, a cualquier pasillo. 

En segunda instancia el dj determina la identidad momentánea de los no-lugares festivos. La 
anónima carpa de festival, el oscuro sótano, la macro discoteca, a menudo una feria de banali¬ 
dades arquitectónicas, cambia su significado simbólico según qué tipo de música, qué tipo de 
dj y qué tipo de público está ocupando la pista. Las identidades de los participantes al ritual 
determinan las connotaciones de las arquitecturas a su alrededor, de alguna manera le otorgan 
sentido y las convierten en un conjunto narrativo. Por ejemplo, las fiestas de drum and bass 14 
de mi ciudad, siempre han sido organizadas por un colectivo nómada que, en la búsqueda del 
mejor sonido o de la mejor infraestructura ha colonizado locales con estética y connotaciones 
muy distintas. 

La identidad de la fiesta, de todos modos, no estaba en las paredes y el mobiliario, sino en esa 
práctica social capaz de re-territorializar todo el conjunto, como se verá en el siguiente capítulo. 
De esta manera, podemos ir acercándonos a la definición de cómo la fiesta produce y transfor¬ 
ma el espacio, partiendo de tres observaciones fundamentales: nuestra interacción funcional 
con el espacio cambia cuando hay un dispositivo que guía o media el uso que damos a sus ele¬ 
mentos, el significado y la identidad de los lugares deriva profundamente de los contenidos que 
se están transmitiendo en el medio y las características físicas del espacio se transforman bajo 
la presión de los cuerpos que se mueven en él. 


14. Estilo de música electrónica de baile nacido en el Reino Unido en los años 90. 
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3. Desordenar/Ordenar 

Escucha: http://bit.Iv/2d3EXIN 
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Es el 29 de mayo de 2005 en Fuenlabrada, Madrid, dentro del recinto de Festimad, un fes¬ 
tival musical que celebra su edición número 12. Son las 23:00 y 30.000 personas llevan 
más de dos horas esperando las actuaciones de Incubus, System Of A Down y Prodigy. 
Aunque según Martí (2008} un festival musical no es una fiesta, sino una práctica social 
que adopta lo festivo para conseguir una finalidad concreta, en esta ocasión estamos a 
punto de ser testigos de a algo que trascenderá el festival y quedará en la memoria como 
la gran sublevación del Festimad: la ruptura de esa delgada línea que separa la fiesta del 
motín. Fernando Martín, testigo de los hechos como corresponsal para El País relata los 
hechos en detalle, por lo que conservamos sus palabras originales: 

"El tiempo pasaba y el numeroso público empezó a ponerse nervioso ante la pers¬ 
pectiva de la suspensión de las actuaciones de los tres cabezas de cartel de esa jor¬ 
nada: Incubus, System ofa Down y The Prodigy Ante los primeros gritos y silbidos 
y en previsión de que la cosa pudiera ir a mayores, un miembro de la organización 
salió al escenario, una hora después, para explicar la situación a los asistentes. El 
ambiente entre los espectadores continuó enrareciéndose y comenzaron los lanza¬ 
mientos de piedras al escenario.[...] 

A eso de la 1.30, el público parecía poco dispuesto a aguantar mucho más y comen¬ 
zaron los incidentes. Al principio fueron las cabinas de venta de tiques de bebidas 
las que sufrieron la ira del respetable, siendo convenientemente volcadas entre el 
jolgorio generalizado y utilizadas para encaramarse a ellas. Acto seguido, la enor¬ 
me carpa de Heineken pagó el pato y, mientras sus ocupantes iniciaban carreras de 
pánico, algunos energúmenos destrozaron todo lo que contenían, máquinas inclui¬ 
das. Después fueron las barras de bebida las que, tras salir de ellas los camareros, 
fueron objeto de la violencia de los vándalos. Varias de ellas fueron completamente 
saqueadas. 

En ese instante la multitud puso sus ojos en la grada en la que se encontraban los 
invitados, en una zona colindante. Los vasos, botellas de agua e, incluso, piedras 
volaron en esa dirección. Tras la correspondiente huida de las gradas, se oyeron 
gritos: "¡El coche, el coche...!”, señalando a uno de los utilitarios proporcionado por 
la marca de vehículos que aportó las furgonetas que llevaban y traían a artistas 
y periodistas al edificio de producción, situado a unos setecientos metros. Dicho y 
hecho, una recua de espectadores desaforados tardaron apenas unos minutos en 
arrojarlo al suelo. Mientras, algunos se dedicaron a pintarlo con spray, otros, in¬ 
cluso, amenazaban con prenderle fuego y, aunque en ese momento no llegó la san¬ 
gre al río, sifué quemado después. Al tiempo que esto ocurría, otros espectadores 
arrojaban piedras contra el escenario y el backstage, mientras los servicios de se¬ 
guridad trataban de contener las avalanchas. La rabia contra la zona de invitados 
continuó con su invasión y posterior saqueo de la barra que estaba al lado. Esto 
último se realizó con la insólita complicidad de varios invitados con acreditación 
-muchos de ellos de prensa, que contribuyeron al pillaje llevándose botellas, hielos 
y vasos-" (Martín, 2005}. 

Existe una larga tradición en literatura que considera fiesta y revuelta como dos caras 
de la misma moneda. Para citar solo a algunos, esta misma reflexión está presente en 
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Lefebvre, Steingress, en los textos de Reclaim The Streets o Hakim Bey. Así rescata este 
argumento Manuel Delgado: 

"La fiesta y la revuelta están hechas de unos ingredientes que son siempre los mis¬ 
mos o parecidos: fuego, ruido y frenesí. Todo lo que está ahí, en el escenario -la calle, 
la avenida, la plaza-, sirve para otras cosas y recibe un trato especial. Se producen 
formas elementales de ingeniería urbana y de arquitectura, distintas maneras de 
irrumpir e interrumpir la ciudad. En la fiesta, los decorados excepcionales, la ubica¬ 
ción de elementos insólitos, la instalación de artefactos o dispositivos extraños. En 
el motín, diferentes formas de romper todavía más radicalmente la cotidianeidad" 
(Delgado, 2007: 179}. 

Sin embargo, en este capítulo la investigación se centrará en observar cómo la fiesta 
produce el espacio procediendo a través de ciclos de destrucción y reconstrucción de 
lo existente, un borrado y re-escritura que la convierte en un proceso de creatividad 
instituyente, capaz de reformular el orden, el territorio y el tiempo, y con todo ello a los 
mismos sujetos. 

En el capítulo anterior se ha observado cómo los ordenamientos sociales producen el 
espacio y los objetos que lo componen, a la vez que estos últimos afectan de vuelta a los 
ordenamientos sociales. Subrayar este baile constante es muy importante, porque nos 
enseña el alcance del poder arquitectónico de las prácticas sociales rebeldes o transgre- 
soras, como laboratorios de pensamiento capaces de renovar una ciudad en crisis. Se ha 
estudiado ampliamente, por ejemplo en Harvey [2012], como movimientos como el 15- 
M, las movilizaciones de la Primavera Arabe o de Occupy Wall Street han transformado 
nuestra manera de entender el espacio público de la ciudad, siendo a la vez un producto 
de ese espacio público. Por esta razón, es necesario estudiar cómo este “baile" entre fies¬ 
ta y ciudad se realiza observando de qué manera una construye la otra. 
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3.1 Caos creativo e institución de un orden temporal 


Es evidente que existe un lazo histórico e imaginario que une la fiesta a la destruc¬ 
ción. El eco de esta idea permea canciones, películas y videoclips de todo tipo; es la pul¬ 
sión irrefrenable de la fiesta para borrar lo existente y superponer su obra encima de 
esas ruinas, un ejercicio de destrucción que se conforma principalmente de mane¬ 
ra iconoclasta, teniendo como objetivo los símbolos y los dispositivos de la dominación. 
John Jordán relata un momento de la segunda Street party de Reclaim The Streets en Londres 
en 1996, cuando las miles de personas congregadas logran forzar la línea de contención poli¬ 
cial y los antidisturbios empiezan a perseguirlas mientras entre la multitud aparece un car¬ 
tel que dice: "Destroy the Power 15 ": "Por algunos interminables segundos parecía que la delga¬ 
da línea entre un festival y una revuelta estaba a punto de ser superada". (Jordán, 1998: 144) 
Efectivamente, como afirma Delgado, fiesta e insurrección no son dos prácticas distintas, sino 
dos gradaciones del mismo ataque a lo establecido: 

“La fiesta y el motín ejercitan una misma técnica de apropiación radical del espacio que usan. 
Ejecutan una práctica casi espasmódica de movimientos singulares y de ocasiones irrepetibles" 
(Delgado, 2007: 181). 

Hay que observar, además, que desde que el sistema capitalista ha sido totalmente interiorizado 
por el individuo y ha construido un nuevo sujeto con sus núcleos de agregación (la familia, el 
grupo de trabajo, las instituciones de educación), el frente de la lucha entre dominación y domi¬ 
nados se ha deslocalizado y distribuido hasta convertirse en ubicuo. La transformación social, 
sin embargo, tiene que ocurrir a través de la apertura de brechas en el orden consolidado, des¬ 
ordenando como en un proceso de entropía social. Como afirma Steingress: 

"El descubrimiento de la importancia del no-equilibrio para el desarrollo de los sistemas permi¬ 
tió explicar los procesos irreversibles (de «la flecha en el tiempo») como procesos basados en 
el azar que producen orden y organización. El tiempo no es mecánico (simbolizado mediante el 
reloj), sino creativo; el orden es consecuencia del desorden como lugar de "creación" (Steingress, 
2006: 47). 

Estas prácticas, definidas por Steingress como disipativas, a través de una metáfora termodiná¬ 
mica, definen la necesidad del "no equilibrio" como premisa para que una acción social se con¬ 
vierta en un proceso irreversible y pueda transformar la sociedad. El cambio se realiza cuando 
no hay vuelta atrás, como en las revoluciones o en los eventos catastróficos, como ejemplifica 
Langarita (2014) citando a Agamben (1998): 

"La fiesta es un estado de excepción. [...] Un estado de excepción caracterizado por, otra vez 
Agamben «una licencia desenfrenada y la suspensión o la inversión de las jerarquías jurídicas 
o sociales habituales. Durante estas fiestas que se encuentran con características similares en 
épocas y culturas diversas, los hombres se disfrazan y se comportan como animales, los amos 
sirven a los esclavos, hombres y mujeres intercambian sus papeles, comportamientos delictivos 
se consideran lícitos o, en cualquier caso, no punibles. Inauguran pues, un periodo de anomia 
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que rompe y subvierte temporalmente el orden social»" (Langarita, 2014: 88-89], 

Aún compartiendo el fondo de la visión de Langarita y Agamben, es necesario matizar esta ob¬ 
servación desde un punto de vista importante. Asumiendo la idea de Lanternari (1981) de la 
suspensión temporal y simbólica del orden en las fiestas, nos preguntamos si este concepto co¬ 
rresponde a la realidad. Como se ha observado en el primer capítulo de este ensayo: ¿Acaso las 
fiestas están exentas de reglas? ¿En qué lugares, en el mundo contemporáneo, podemos obser¬ 
var al animal humano actuar de manera no mediata y libre de reglas sociales heredadas? Segura¬ 
mente no en la fiesta, donde todos los elementos que la componen (comida, bebida, música, bai¬ 
le) no hacen más que definir sus profundas bases culturales: ¿No son reglas sociales instituidas 
los pasos de baile, los géneros musicales o los códigos que definen quién invita a bailar a quién? 
Estos elementos, según Santos (2000), serían medios de acción cristalizados, es decir una enor¬ 
me serie de relaciones entre seres humanos que permanecen y están vigentes hoy, a pesar de 
haber sido creadas en un momento anterior. Estos elementos, siempre según Santos, serían las 
fuerzas que construyen el espacio. Es este el cambio de perspectiva que define el real interés 
de la fiesta como proceso ordenador e instituyente. Ya no un puro estado de excepción donde 
observamos la vida "simplemente siendo”, sino actuando de otra forma con respecto a lo que las 
estructuras de dominación imponen. 

A título de ejemplo, es útil citar el caso del Mosh Pit, un tipo de danza extremadamente vio¬ 
lenta, nacida en los años 80, que suele acompañar los conciertos de estilos musicales como el 
hardcore punk o el thrash metal. Es un ritual de baile en el que los participantes chocan vio¬ 
lentamente los unos con los otros al ritmo de música, con empujones en sus versiones más 
"blandas” y con puñetazos y patadas lanzadas al aire en sus declinaciones más extremas. 
Desde sus orígenes, este tipo de catarsis de la violencia ha ido extendiéndose por el mundo 
y a nuevos géneros musicales, incluyendo cada vez más practicantes y variantes. El aspecto 
más interesante del Moshing está en la explosión controlada de la pelea violenta: una prácti¬ 
ca en la que las personas desatan sus energías en un entorno que, necesariamente, tiene que 
tener algún elemento de orden que impida incidentes de mayor importancia. Con este obje¬ 
tivo, proliferan en las fiestas de Mosh Pit, y recientemente en internet, toda una serie de re¬ 
glas o indicaciones de "etiqueta”, de las que destacan algunas recogidas en la página WikiHow: 

"Aunque podría verse de otra forma, el mosh no se hace de ninguna manera para lastimar a al¬ 
guien. [...] Las ‘reglas’son principalmente de sentido común. 

- Levanta a la persona y asegúrate de que no esté herida. 

- Tocara alguien (sexualmente) está mal. 

-Silastimasaalguien, locorrecto esdarlelamanoo tocarlo ensuhomhro.Hazungestoamistosoy discúl¬ 
pate (haciendolaseñaldelos'cuernos'y articulando unadisculpaporencimadelamúsicaessuficiente). 

- No obligues a nadie a que haga el mosh, tomándolo y tirándolo al mosh pit pista si realmente no 
quiere hacerlo". 

Este ejemplo representa de manera clara cómo, incluso las fiestas más salvajes, no están exen¬ 
tas de reglas y de una construcción de orden. Estas nuevas reglas y ordenamientos se apoyan en 
la ciudad y, como afirman Santos (2000) y Lefebvre (2013) [1974], producen el espacio social. 
Sin embargo ¿A través de qué procesos procede una fiesta en la producción de nuevas (o futu¬ 
ras) realidades? 
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3.2 El imaginario instituyente de la fiesta 


Para abordar la idea de cómo las celebraciones festivas pasan de su lado creativo a su lado 
creadores necesario definir los conceptos de significaciones e instituciones (Castoriadis, 1997), 
observando de qué manera estos dos elementos producen la sociedad y son producidos por el 
imaginario. De esta manera se podrá ahondar en el estudio de cómo el caos creativo de la fies¬ 
ta representa un desborde del imaginario colectivo que se convierte en un factor instituyente 
para la sociedad. Según Castoriadis la sociedad es, fundamentalmente, creación. En concreto, la 
sociedad se crea a sí misma haciendo aparecer en un proceso constante nuevos modos de ser: 

“Es una cuasi totalidad cohesionada por las instituciones (lenguaje, normas, familia, modos de 
producción) y por las significaciones que estas instituciones encarnan (tótems, tabúes, dioses, 
Dios, polis, mercancía, riqueza, patria, etc.)" (Castoriadis, 2007: 16). 

Las instituciones serían entonces todo el entorno consolidado, la ciudad y sus normas, mientras 
las significaciones representarían todo ese imaginario que se expresa en prácticas sociales. La 
sociedad, o en el contexto de este ensayo el espacio urbano, sería un producto de la interacción 
dialéctica entre estas dos categorías de elementos. Según Castoriadis, este proceso de creación 
tiene restricciones externas (las limitaciones biológicas y del entorno natural), internas (la psi¬ 
que que compone la materia prima de la sociedad), históricas (las herencias de las tradiciones) 
y, finalmente, intrínsecas -"las más interesantes de todas”-: 

“Las instituciones y las significaciones imaginarias sociales deben ser coherentes. La coherencia 
tiene que ser estimada desde un punto de vista inmanente, es decir, en relación a las caracterís¬ 
ticas y a los principales "impulsos" de la sociedad considerada; teniendo en cuenta el comporta¬ 
miento conforme a los individuos socializados, etc. [...] La coherencia no está, en general, puesta 
en peligro por "contradicciones" entre la dimensión estrictamente imaginaria y la dimensión 
conjuntista-identitaria de la institución, porque -como regla general- la primera está por sobre 
la segunda" (Castoriadis, 1997: 19-20). 

Esta visión nos lleva a dos relaciones fundamentales presentes en esta dinámica social: prime¬ 
ro, la dimensión imaginaria en la sociedad guía la dimensión institucional. Segundo, por una 
lógica de coherencia interna, como en un caso de conservación de la energía, a una transforma¬ 
ción del imaginario colectivo tiene que seguir una transformación de lo instituido. O dicho en 
otras palabras: 

"Las significaciones imaginarias sociales crean un mundo propio para la sociedad considerada, 
son en realidad ese mundo: conforman la psique de los individuos. Crean así una "representa¬ 
ción" del mundo, incluida la sociedad misma y su lugar en ese mundo [...]" (Castoriadis, 1997: 
21 ). 

En resumen, todo el repertorio de significaciones imaginarias, compuesto por tótems y tabúes, 
religiones e ideologías y sus reflejos directos, producen su representación en la sociedad. El 
imaginario produce y transforma el espacio urbano en tanto que ejerce un poder instituyente 
en las relaciones sociales. Para estudiar este proceso más en detalle es necesario hacer algunas 


47 



consideraciones con respecto al imaginario específico de la fiesta y sobre cómo este se diferen¬ 
cia de la racionalidad encarnada por las instituciones de poder (Lefebvre, 1974). 

Según Carretero Pasín, la modernidad y su culto de la razón productiva han generado una sepa¬ 
ración total entre imaginación y realidad. El orden de lo real y el del imaginario, sin embargo, 
siempre habían estado conectados en el mismo plano, en un mundo en el que la leyenda y el 
mito estaban estrechamente presentes en la vida cotidiana. 

Sin embargo la fiesta representa una resistencia a este proceso: 

"La fantasía, el sueño, la carga imaginaria doblegada a los imperativos que dicta la racionaliza¬ 
ción de la existencia, consigue brotar en el rito festivo. La fiesta significa la resurrección y explo¬ 
sión del depósito imaginario alojado, en un estado de hibernación, en el trasfondo antropológico 
de toda sociedad. Implica, en este sentido, una explosión y circulación social del deseo, de lo 
lúdico, de la magia, de todo aquello abortado por una civilización consagrada a un excluyente 
principio de racionalidad" (Carretero Pasín, 2006). 

Hay que leer estos espacios lúdicos, festivos y transgresores como lugares donde se perpetúa 
una lucha para el control de los medios de producción entre dos polos de subjetivación enfren¬ 
tados: la pugna entre la racionalidad del estado, y el imaginario social que ha sido estudiada por 
Huizinga (1938) y, más recientemente, por Careri (2007). Uno de ellos es representado el Homo 
Faber: el sujeto racional urbanizados integrado en los dispositivos que regulan nuestras socie¬ 
dades y garante de convivencia pacificada dentro de nuestras metrópolis. El otro se encarna en 
el Homo Ludens, el sujeto salvaje e irracional, fiestero, explorador y colonizador del territorio a 
través de estrategias informales, efímeras y desordenadas, generador de controversia y conflicto. 
Si como afirma Henri Lefebvre, "la historia no realiza el arquetipo del ser razonable en el individuo, 
sino en un conjunto coherente de instituciones, grupos y sistemas parciales (el derecho, la moral, la 
familia, la ciudad, el oficio etc.) que ocupa un territorio nacional dominado por un estado" ( Lefebvre, 
1974: 81), entonces la práctica de la fiesta, en tanto que desborde de lo irracional, es necesaria¬ 
mente un acto de rebeldía insertable en el eterno conflicto entre individuo e institución de poder. 
Así que no sorprende que la historia de las subculturas de Goffman y Joy se abra con una amplia 
introducción sobre el mito de Prometeo y la componente "prometéica" de todos los procesos 
contraculturales de nuestra sociedad. Justo esta componente prometéico-luciferino, presente, 
por ejemplo, en la obra de Werblowsky (1952), constituye el origen de una larga controversia 
alrededor de la fiesta, que en nuestra contemporaneidad la ha arrinconado en espacios margi¬ 
nales, triviales y estigmatizados. 

"En la fiesta, pues, gobierna transitoriamente una suerte de anomía inquietante para el orden 
social. De ahí que, entonces, las manifestaciones actuales en las que se expresa la cultura festiva 
sean tan vilipendiadas moralmente y se hayan convertido en un objeto de rechazo tan acusado 
por el poder [...]" (Carretero Pasín, 2006). 

Esta investigación intenta resaltar por lo tanto el doble rol de las prácticas festivas: desordenar 
por un lado a través del desborde de un imaginario resistente y antagónico con respecto a las 
imposiciones del poder mientras, por otro lado, se reconstruye la vida cotidiana a través de la 
"acupuntura", de micro-acciones cercanas a las metodologías de guerrilla, espontáneas e incon¬ 
trolables: 
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"Las sociedades tardomodernas o postmodernas testimonian la descomposición de toda gran 
construcción de significado y la eclosión de microsignificados fragmentarios, locales, transito¬ 
rios. De esta forma, lo imaginario ya no es la fuente de la que emanan las sólidas construcciones 
míticas, religiosas, políticas.., sino que, más bien, fluctúa y se arraiga a escenarios más cotidianos. 
Lo imaginario se proyecta, entonces, en los múltiples plexos en donde se entreteje la vida coti¬ 
diana" (Carretero Pasín, 2006], 


3.3 Un ejemplo de ordenamiento festivo: Burning Man 

Burning Man es un evento anual definido generalmente como festival, pero más próximo a una 
zona temporalmente autónoma de inspiración dadaista, que tiene lugar en el fondo de un lago 
desecado en el desierto de Nevada desde el año 1991. Es una semana de fiesta centrada en la 
libertad radical de expresión, el arte total y la música techno, heredera tanto del Summer OfLove 
como de la escena rave de los noventa. Se realiza en la primera semana de septiembre y culmina 
el sábado por la noche con el ritual que le da el nombre: la quema de una escultura de madera 
que representa un hombre de pie. 

Desde hace 25 años, el Burning Man congrega a más de 50.000 personas en un área del desierto 
extremadamente aislada, donde se instala una infraestructura básica que permite el asenta¬ 
miento de los participantes. Nace así cada año, de la nada, la llamada Black Rock City, construida 
por el Departamento de Obras Públicas del festival y sus participantes. La actual estructura de la 
ciudad, diseñada por el arquitecto Rod Garrett en 1997, tiene una forma de semicírculo de 2,4 
km de diámetro, en cuyo centro se ubica la gran escultura que se quemará definiendo el eje de 
las carreteras radiales que representan los principales ejes de movilidad de la ciudad. Las fotos 
aéreas del conjunto son impresionantes: una ciudad utópica de 400 hectáreas en el medio del 
desierto que puede ser desmontada sin dejar rastro al final del festival. Yves Béhar, profesor 
de diseño industrial en el California College of The Arts, entrevistado por Bernstein para el NY 
Times (2011), afirma: 

"Un plan urbano circular efímero, construido alrededor del espectáculo de las artes, la música y la 

danza: me gustaría que todas las ciudades tuviesen este espíritu de utopía y que fuesen construidas 

en torno a las interacciones humanas, la comunidad y la participación”. 

Black Rock City es una utopía festiva de gran escala, capaz de unir una extraordinaria efi¬ 
ciencia en la gestión de la complejidad urbana a un desborde del imaginario que se refle¬ 
ja en los fantasiosos objetos que la componen como en una toponomástica que se refor¬ 
mula cada año según el tema del festival. Sin embargo, una infraestructura tan articulada 
requiere un denso entramado técnico que facilite la organización logística (el sistema de 
transportes incluye autobuses y un pequeño aeropuerto) y que, sobre todo, regule la convi¬ 
vencia entre ciudadanos. Por esta razón, a un sistema legal que ordena límites de veloci¬ 
dad, presencia de armas o mascotas, se suma una serie de líneas guía que forman una suer¬ 
te de carta constitucional del festival, entre las cuales algunas destacan especialmente: 

-Regalar: '“Burning Man es devoto del acto de regalar", se espera que los participantes del festival 


49 



subsistan a través de una "economía del regalo" mediante el regalo mutuo de objetos o el intercam¬ 
bio de favores, aun sin esperar nada a cambio. 

-Desmercantilización: el evento busca crear un ambiente social fuera de todo proceso comercial, 
publicitario o relacionados; el objetivo es protegerse de la cultura de explotación que, consideran, 
deriva de estas actividades. 

-Autosuficiencia radical: ",Burning Man induce al individuo a descubrir, ejercitar y confiar en sus 
propios recursos internos", de ahí que se prohíba prácticamente todo el comercio [...]. 
-Autoexpresión radical: se espera que los participantes respeten las libertades propias y ajenas, y 
que se expresen libremente a través del arte y otras formas, siendo la ropa opcional y el nudismo 
practicado comúnmente. 

-Esfuerzo comunal: se busca promover la producción y protección de una comunidad y espacio co¬ 
mún basados en valores de cooperación y colaboración. 

Quizás a causa del enorme atractivo de este escenario y de los retos que propone para las dis¬ 
ciplinas urbanísticas, en 2015 nació espontáneamente un auto-proclamado Ministerio de Pla¬ 
nificación Urbana de Black Rock City que se encargó de lanzar un concurso internacional de 
ideas para el re-planteamiento de la estructura de la ciudad. Los resultado de esta competición, 
recogidos en la publicación The Big Book Of Ideas es consultable Online 16 y contiene un centenar 
de proyectos procedentes de 30 países que "exploran el concepto de Black Rock City como un 
espacio imaginario, desde rigurosas re-adaptaciones del plan actual a paisajes urbanos completa¬ 
mente nuevos y próximos a la ciencia ficción" (McConnel, 2016: 1). 

Black Rock City, con su estructura urbana guiada por el imaginario y con su sistema de reglas 
alternativo, nos ofrece un ejemplo del potencial instituyente de ese imaginario festivo del que 
se ha hablado el los párrafos anteriores. A este elemento se añade otro punto que será objeto de 
análisis del próximo apartado: el poder territorializador de la fiesta. El Burning Man es la pro¬ 
yección de larga escala de una comunidad instantánea sobre un espacio geográfico en blanco, 
que territorializa ese lugar convirtiéndolo en una ciudad utópica. 


16. Disponible en la página https://drive.google.eom/file/d/OB9AoDedk-B3XOTdvazZYSVJBUzQ/view 


50 



51 



4. Desterritorializar/Re-territorializar. 
Escucha: http://bit.ly/2d3EW8C 
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Es el 7 de septiembre de 2012 en Belo Horizonte (Brasil] y estamos debajo del Viaduto de 
Santa Tereza, un espacio residual en la periferia de la ciudad. Como cada viernes desde 
hace 5 años se está celebrando O Duelo de Mc's, una fiesta hip-hop autoorganizada con 
"micro abierto", donde los mejores raperos de la ciudad compiten improvisando rimas. 
Delante y alrededor del zócalo de hormigón usado como escenario, alrededor de 3000 
personas bailan, beben y asisten a las exhibiciones. Entre esta multitud algunos grupos 
de adolescentes bailan break-dance o rapean entrenándose para el día en el que ellos mis¬ 
mos podrán subir al escenario. En el momento central del evento el maestro de ceremo¬ 
nias comenta un incidente ocurrido durante la semana: alguien ha hecho una pintada en 
el muro de un edificio público que delimita el espacio. Esto viola las reglas que la comu¬ 
nidad de usuarios se ha autoimpuesto: la supervivencia de la fiesta tiene que pasar tam¬ 
bién por el cuidado del espacio y de las normas de convivencia con el resto de la ciudad. 
El espacio del Duelo de Mc’s es una micro-topografía producida por la fiesta. Todos los 
elementos del espacio han sido re-configurados para responder a las necesidades de los 
cuatro pilares de la cultura hip-hop: el Rap, el Turntablism o "DJing", Break Dancing y 
Graffiti. Sin embargo, el espacio social debajo del viaducto ha sabido abrirse mucho más 
allá de la contra-cultura de la que es expresión. Es un lugar de encuentro entre diversi¬ 
dades profundas donde conviven niños de calle y vagabundos así como los jóvenes de las 
clases acomodadas de la ciudad. Con los años se ha convertido en un espacio de extraor¬ 
dinario fermento social y artístico. 

Gracias a su posición consolidada en el imaginario de la ciudad, el Viaduto de Santa Te- 
reza se convierte en 2013 en el centro neurálgico de las asambleas y las acampadas que 
inundan las calles de la ciudad oponiéndose a la subida del precio del transporte público 
y, en 2014 y 2015, contestando el desarrollo urbano neoliberal impuesto por el Gobierno 
de la región. En esos tres años de lucha se han desarrollado unas técnicas de protesta 
que, a través de fiestas y carnavales, han sido capaces de parar los multimillonarios pla¬ 
nes de especulación inmobiliaria que iban a transformar radicalmente la ciudad. Desde 
el 2013, el re-fundado carnaval de Belo Horizonte se ha convertido rápidamente en una 
extraordinaria manifestación de fuerza social: millones de personas bailan, ocupan las 
calles y recuerdan a las instituciones de poder que están allí para controlarlas. 

Este tipo de fiestas críticas, bien arraigadas en la tradición de la lucha brasileña, alcanzan 
en Belo Horizonte un nuevo calado. Son esos lugares en los que se realiza la idea de Re- 
becca Solnit [2015] por la que sólo los ciudadanos que tienen familiaridad con su ciudad 
como territorio simbólico y como territorio práctico pueden ser capaces de ejercer un 
verdadero control social. En este sentido, la fiesta y la masa crítica que es capaz de con¬ 
vocar, ejercen un rol de conexión entre ciudadanos y ciudad, permitiendo esas experien¬ 
cias prácticas de las que habla Solnit y nuevas maneras de producción desde el espacio 
de representación (Lefebvre, 2013 [1974]] que vuelven a anclar las prácticas sociales al 
entorno material. 
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4.1 La escasez del espacio 


No es una casualidad que la historia del Duelo de Mc's y de los movimientos críticos de Belo Ho¬ 
rizonte nazca en los espacios residuales de la ciudad y llegue a su máxima expresión en la lucha 
para la protección del territorio urbano. En nuestra contemporaneidad, vivimos por primera 
vez la ruptura de un modelo de desarrollo basado en la abundancia del espacio, que hace que 
cualquier producción espacial nazca de una negociación y produzca un conflicto. Es el concepto 
que Lefebvre llama escasez del espacio y formula de esta manera: 

"Antaño, en nuestro; país, el pan era escaso y el espacio abundante. Ahora el trigo es abundante 
(mientras el pan sigue siendo escaso en muchos otros países], pero el espacio se hace escaso. 
Esta escasez de espacio en los países industriales avanzados se observa en particular en todo lo 
que concierne a la ciudad y al urbanismo." (Lefebvre, 1972: 70] 

No es difícil ver la conexión de la propuesta de Lefebvre con la idea que Hakim Bey define como 
la clausura del mapa : 

"El último pedazo de Tierra sin reclamar por una u otra nación-estado fue engullido en 1899. El 
nuestro es el primer siglo sin térra incógnita, sin última frontera. [...] Ni un pedazo de roca en los 
Mares del Sur es tierra de nadie, ni un valle remoto, y ni siquiera la Luna o los planetas. [...] Ni 
un solo centímetro cuadrado de Tierra está liberado de vigilancia o impuestos ... en teoría" (Bey, 
1991: 4], 

Este fenómeno construye otra perspectiva desde la que observar la tensión entre urbanismo 
autoritario y urbanismo táctico que se ha analizado en el segundo capítulo, así como define 
otro rol para las prácticas festivas, en cuanto "arma" de la que la sociedad dispone a la hora de 
enfrentarse al conflicto territorial con las instituciones de poder. Especialmente Bey identifica 
en esta escasez la clave para el surgimiento de nuevos sistemas de producción espacial, una idea 
de nuevos nómadas que transforman el espacio en el que transitan de manera desobediente, a 
través de metodologías cercanas a la guerrilla. Es una descripción en la que es fácil encontrar 
resonancias con el tipo de fiesta objeto de este estudio: 

"Estos nómadas practican la razzia, son corsarios, son virus. Necesitan y desean TAZs, campos 
de tiendas oscuras bajo las estrellas del desierto, interzonas, fortificados oasis escondidos en las 
rutas de las caravanas secretas, pedazos «liberados» de jungla y tierras baldías, áreas prohibidas, 
mercados negros y bazares underground" (Bey, 1991: 7], 


4.2 Espacio y territorio 

Ya se ha definido cómo el espacio social es la materialización de la existencia humana y, como 
indica Martí (2008], el entorno físico debe ser considerado como un producto social que no 
representa únicamente un escenario en el que se desarrolla la interacción, sino que constituye 
por sí mismo un elemento de esa interacción. Por esta razón, como afirma Manzano (2014] en 
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referencia a Santos (2000), es importante considerar que la producción social del espacio siem¬ 
pre opera una fragmentación y una segmentación: separa una fracción del entorno con respecto 
al resto a través de una intencionalidad. 

“La intencionalidad es una visión de mundo, amplia, pero una, es siempre una forma, un modo 
de ser, de existir. [...] Eso significa que el espacio ahora pasa a ser comprendido según la inten¬ 
cionalidad de la relación social que lo creó. Es, entonces, reducido a una representación unidi¬ 
mensional y la visión que lo creó, a pesar de ser parcial, es expandida como representación de la 
multidimensionalidad. La relación social en su intencionalidad crea una determinada lectura del 
espacio, que conforme al campo de fuerzas en disputa puede ser dominante o no. Y así, se crean 
diferentes lecturas socioespaciales" Manzano (2014: 3). 

Corresponde a decir que la intencionalidad de un cierto agente produce el espacio limitando 
las maneras en las que lo podemos entender, cerrando su sentido y, si pensamos en el entorno 
urbano, definiendo sus significados y funciones. En los contextos en los que vivimos, donde la 
hegemonía de la producción de significados urbanos está muy poco repartida, esta tarea es casi 
monopolio del poder administrativo y de los mercados. Aún así, la fiesta también puede operar 
de la misma manera, como un agente que aplica su intencionalidad y delimita la multidimensio¬ 
nalidad del espacio de manera colectiva, guiada por el imaginario y la anomia de la que habla 
Carretero Pasín (2014). 

“[A través de este proceso] es producido un espacio geográfico y/ o social específico: el territo¬ 
rio. El territorio es el espacio apropiado por una determinada relación social que lo produce y 
lo mantiene a partir de una forma de poder. [...] Precisamente porque el territorio posee límites, 
posee fronteras, es un espacio de conflictualidades" (Manqano 2014: 3). 

Estas conflictualidades son intrínsecas a cualquier proceso de territorialización, en tanto que, 
desde la idea de la clausura del mapa de Bey, cualquier producción espacial tiene que super¬ 
ponerse a otra precedente y luchar con ella. Por lo tanto es imposible pensar únicamente en 
procesos de territorialización producidos por la fiesta, ya que ésta opera como esos nómadas 
que reutilizan los recursos que encuentran por el camino generando territorios intermitentes 
y movimientos: 

“Los movimientos de las propiedades de los espacios y territorios son: expansión, flujo, reflujo, 
multidimensionamiento, creación y destrucción. [...] Ese es el movimiento del proceso geográfico 
conocido como TDR, o territorialización - desterritorialización - reterritorialización" (Manpano 
2014: 7). 

Resumiendo, todas las prácticas sociales, y la fiesta de manera especial, operan una constante 
labor de desterritorialización, es decir de borrado de unos lazos de poder, de unos hábitos, de 
unos sentidos o de unas prácticas que se despliegan en un espacio (Deleuze y Guattari, 1988). 
Este borrado se ejerce enfrentándose a las intencionalidades que, anteriormente, han determi¬ 
nado usos y significados de un espacio, y por encima de estos significados vuelven a proyectar 
sus instancias operando una re-territorialización. La creación o la conquista de un territorio 
siempre ocurre a través de este proceso generando cierto grado de conflicto. La lucha entre in- 
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tencionalidades es una lucha de poderes, y la territorialización no es más que la adquisición de 
una posición de poder sobre un lugar. Por esta razón las tensiones que la fiesta puede generar 
dentro de la sociedad tienen el sentido de una lucha para la hegemonía en la producción del 
espacio. 


4.3 Música como arma 

En el marco de esta visión del entorno urbano como zona en la que sujetos distintos compiten 
por el control territorial, es oportuno abrir un paréntesis relativo al elemento sonoro/musical, 
su potencial como arma y el tipo de producción del espacio que éste genera. Es un campo de 
investigación propio de los estudios sonoros con una densa y articulada literatura, que en este 
contexto se simplificará focalizando la atención en las prácticas musicales informales en el es¬ 
pacio público urbano. 

En la introducción de su libro Music, Sound and Space, Georgina Born (2013) cita una protesta 
de los estudiantes de la Universidad de Cambridge en la que, frente a la negativa de la dirección 
para negociar la cesión de un inmueble al cuerpo estudiantil, los manifestantes emprendieron 
un ataque sonoro en contra de las oficinas de los altos directivos. Se activó una "protesta sono¬ 
ra" emitiendo el sonido de guitarras eléctricas, tambores, cacerolas y cantos a través de altavo¬ 
ces dirigidos hacia las oficinas, mientras un grupo de estudiantes ocupaba la entrada principal 
con tambores. Suzanne Cusick (2006), por otro lado, menciona el uso que el ejército estadouni¬ 
dense ha hecho de los Aparatos Acústicos de Largo Alcance, o LRAD ( Long Range Acoustic Device ) 
por sus siglas en Inglés. Cusick describe como las LRADs fueron los medios con los que la los 
marines prepararon el campo de batalla para la toma de Fallujah en Noviembre del 2004 bom¬ 
bardeando durante horas la ciudad con música: supuestamente con las canciones "Hell's Bells” 
y "Shoot to Thrill" de AC/DC. Este tipo de ataque estaba dirigido a producir un estado de shock 
en la población y en el ejército opuesto. 

Estos dos ejemplos ilustran el poder del mensaje acústico a la hora de conquistar terri¬ 
torios y representan el caso límite de algunos procesos que, con un menor nivel de intensi¬ 
dad, podemos observar en nuestras ciudades. El sodcasting por ejemplo, término que se ha 
inventado para el uso de emitir música por el móvil (amplificado o no) en el espacio públi¬ 
co, es una práctica de la que se han interesado investigadores como Wayne Marshall (2014) 
o Amparo Lasén (2016), y va creciendo gracias a la evolución tecnológica de los smartpho- 
nes, así como de los altavoces portátiles, cada vez más pequeños y potentes. Es un fenóme¬ 
no que hace ubicua la reproducción sonora, convirtiendo a cualquier ciudadano en emisor 
y, por ende, favoreciendo la re-construcción constante del territorio sonoro urbano. El fenó¬ 
meno se describe rápidamente: es fácil encontrarse con personas que escuchan música en 
abierto en el espacio público a través del altavoz de su teléfono móvil. Es más frecuente que 
esto ocurra en el transporte público o en la plazas de barrios periféricos, en la mayoría de es¬ 
tos casos el emisor es un sujeto joven, muchas veces este joven no pertenece a la nacionali¬ 
dad o cultura dominante en el lugar en el que se observa el fenómeno y, normalmente, esta 
práctica genera un cierto nivel de conflicto y despierta las quejas de vecinos y transeúntes. 
El musicólogo estadounidense Wayne Marshall (2014) afirma que el sodcasting puede ins¬ 
cribirse en la larga tradición de reproducir música públicamente y, en concreto, en la cultu- 
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ra de los soundsystems callejeros. Los boomboxes 17 o ghetto blaster 18 son buenos ejemplos 
de una historia de largo recorrido de dispositivos que hacen que la música sea "transporta¬ 
ble". El caso de los ghetto blaster, a menudo muy potentes y vistosos, nos recuerda que esa 
manera desafiante y ostentosa de emitir tu propia música en el espacio público es parte de 
la historia de la disputa sonora del espacio y está presente en todas las ciudades del mun¬ 
do. Quien emite música por la calle a través de un dispositivo portátil, por lo general, está 
simplemente respondiendo al impulso natural de generar sociabilidad a través del entrete¬ 
nimiento musical. En épocas prehistóricas esta actitud nos agregaba en grupos más nume¬ 
rosos que el simple núcleo familiar y nos protegía de los predadores. Hoy lo seguimos ha¬ 
ciendo en bares, discotecas y en fiestas privadas. Sin embargo, el emisor más prototípico, -un 
adolescentes con un poder adquisitivo limitado- representa justo las categoría excluida de 
la socialización musical oficialmente aceptada, ya que no posee un espacio en el que reunir¬ 
se con sus amigos, no puede pagar una entrada para un concierto y no puede entrar en un 
bar. El espacio público es el único entorno en el que puede socializar sus escuchas musicales. 
Sin embargo, otro aspecto fundamental de la cuestión tiene que ver con la re-territorialización 
sonora. Nuestras vidas se despliegan en un entorno sonoro complejo, hecho de ruidos y so¬ 
nidos de mayor o menor definición simbólica, en el que nos movemos y del que somos parte. 

"Los diseñadores intentan organizar las cosas para provocar una sensación de satis- facción es¬ 
tética más elevada. [...] Pero el paisaje sonoro no es propiedad privada. Por lo tanto no puede 
ser organizado sólo por los especialistas. Todos poseemos una parte de él porque todos somos 
pro- ductores de sonidos. Entonces todos tenemos un papel que interpretar para mejorar su or¬ 
questación" (Shafer, 2006: 126], 

El sonido que nos rodea media nuestra relación con el espacio en diferentes sentidos, tanto con 
su componente física (de qué manera las diferentes frecuencias sonoras, las reverberaciones y 
las resonancias pueden afectar nuestro bienestar) como a través del potencial que sus compo¬ 
nentes culturales y simbólicos tienen a la hora de transformar nuestra relación con el medio. 
Este, en concreto, es el territorio de todo ese patrimonio sonoro que convencionalmente llama¬ 
mos "música". 

Amparo Lasén (2016), en sus investigaciones en torno a la escucha musical con dispositivos 
móviles en el espacio público, rescata el concepto de ritornello (refrain ) de Deleuze y Guattari 
(1987). El ritornello es un concepto que une la musicalidad y los procesos territoriales a través 
de dos elementos fundamentales: por un lado es lo que permite el orden; un elemento repetitivo 
que produce familiaridad y costumbre. Deleuze y Guattari lo ejemplifican a través del ejemplo 
de un niño que se da seguridad tarareando una canción y estableciendo un centro estable en su 
mundo. El ritornello es también un elemento organizador del territorio que delimita el espacio, 
así como hace un soundsystem que construye un muro de sonido. Sin embargo, el ritornello es 
también el elemento que abre el territorio permitiendo la entrada del otro: una expresión de la 
creatividad que genera el espacio. Como aclaran Deleuze y Guattari, este elemento es siempre 
un ensamblaje territorial como lo es el canto de un pájaro que marca su territorio (Deleuze y 
Guattari, 1987) . Lasén subraya cómo esta idea se enlaza con las prácticas de escucha musical 
en el espacio público: definen un centro de equilibrio para el sujeto en relación al entorno, le 


17. Dispositivos de audio portátil difusos en Estados Unidos a partir de los años 80. 

18. Idem. 
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permiten delimitar el espacio y le dan la oportunidad para acoger al otro dentro del círculo que 
ha generado. 

Dos conceptos son especialmente interesantes a la hora de definir de qué mane¬ 
ra la música puede mediar nuestras relaciones espaciales: el primero, citado por Lasén 
(2016), es el concepto de "atmospheric attunements" o "afinación atmosférica" de Ka- 
thleen Stewart (2006), el segundo es la proyección sonora de subjetividades en el es¬ 
pacio, estrechamente vinculada a la territorialización y la apropiación del espacio. 
La idea de afinación atmosférica viene de la observación de cómo la escucha musical afec¬ 
ta nuestra percepción del ambiente que nos rodea y nos permite mejorar nuestra relación 
con él: es una experiencia que todos podemos compartir. Como observa la urbanista Vi¬ 
vían Doumpa (2002) en su tesis sobre los efectos de la ocupación musical del espacio públi¬ 
co, existen tres niveles de interacción entre música y contexto urbano: el confort, la sociabi¬ 
lidad entre personas y la "usabilidad”. Estas tres características del espacio urbano están 
influenciadas en parte por el lado "material" de la fruición musical (la cantidad de perso¬ 
nas que se agregan alrededor de un evento o las actividades a las que se dedican) y en par¬ 
te por los contenidos de la misma música (la incitación al baile o a la rebeldía, por ejemplo). 
El segundo aspecto, la proyección sonora de subjetividades, se enlaza a todo el patrimonio de 
micro-prácticas materiales de territorialización hechas a través del tag, el graffiti, el arte urbano 
o cualquier gesto más consciente o espontáneo de apropiación del espacio urbano por parte de 
la ciudadanía. Estos dos elementos definen un entorno de investigación extremadamente inte¬ 
resante relacionado con la mediación tecnológica entre sujeto y espacio urbano, las prácticas 
musicales aplicadas a la ciudad y la re-territorialización a través de la música y la fiesta. La prác¬ 
tica de la escucha musical móvil permite, a través del sonido, que un espacio sea reconquistado 
o producido ex-novo por parte de categorías normalmente privadas de cualquier poder de inter¬ 
vención sobre su entorno material. Como dice Dan Hancox (2010), el sodcasting representa una 
vital y politizada re-socialización de la cultura popular a través del disfrute colectivo de música; 
una agencia de interacción humana tan antigua que antecede la palabra. 
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5. De-sincronizar/Sincronizar 

Escucha: http://bit.Iv/2d2aSVD 
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Son las 9 de la mañana de un domingo del otoño de 1995 en Barcelona. Toni y unos ami¬ 
gos más han quedado para compartir los coches e ir a Valencia. Están repitiendo el ritual 
de cualquier familia de domingueros que se levanta temprano para ir a la playa. Cargan 
las neveras portátiles en los maleteros, preparan los bocadillos y se intercambian los 
casetes para el viaje, pero el itinerario que recorrerán es distinto: llegarán a la carretera 
CV500 desde Nord para ir de fiesta en las discotecas de la Ruta Destroy. Han salido de 
casa el viernes por la noche y plantean volver allí en la tarde del lunes: durante 72 horas 
se moverán por una red de clubs con horarios de apertura maratonianos bailando músi¬ 
ca mákina. Un equipo de Canal Nou sigue a Toni para hacerle una entrevista; es uno de 
los 50.000 jóvenes que, cada fin de semana, colonizan un territorio de 40 km de barro y 
arrozales que se ha convertido en el epicentro de la fiesta en España. El equipo se sube 
al coche, se pone en marcha y Toni empieza a contar su experiencia. Ha empezado a fre¬ 
cuentar la Ruta hace seis años, recién cumplidos los 18 años, y últimamente pasa por ahí 
cada fin de semana. Al transitar por el paisaje de cultivos de arroz cuenta: '‘Hay veces que 
he visto los arrozales llenos de agua, crecer el arroz y recoger el arroz". 

Esta caravana, capaz de recorrer mil kilómetros en un fin de semana, es otro ejemplo de 
esa "transurhancia" definida por Careri (2002] o de ese nomadismo disidente descrito 
por Bey [1991], Es importante observar cómo, en ambos autores, el nomadismo, la de¬ 
riva o el viaje siempre son actividades esencialmente conectadas con el tiempo y el uso 
que se le da. A través del mito de Caín y Abel, Careri ejemplifica esta idea: 

"[...] Caín puede ser identificado con el Homo Faber; el hombre que trabaja y que 
se apropia de la naturaleza con el fin de construir materialmente un nuevo uni¬ 
verso artificial, mientras que Abel, al realizar a fin de cuentas un trabajo menos 
fatigoso y más entretenido, puede ser considerado como aquel Homo Ludens tan 
querido por los situacionistas, el hombre que juega y que construye un sistema 
efímero de relaciones entre la naturaleza y la vida. Sus distintos usos del espacio 
se corresponden de hecho a unos usos del tiempo también distintos" (Careri, 
2002: 32], 

Tenemos que considerar, por lo tanto, que la Ruta Destroy, así como cualquier otro cami¬ 
no, es un tiempo que se despliega sobre el espacio construyéndolo. Una práctica social 
que, como hemos visto, produce el espacio a través de ciclos de desterritorialización y 
re-territorialización. En el relato de Toni está presente el tiempo cíclico de los cultivos, el 
tiempo linear del trabajo, el tiempo social "portátil" de la fiesta y su capacidad de sincro¬ 
nizar los ánimos y los cuerpos de manera rebelde. Es una resistencia de la vida cotidiana 
que convierte en un ejercicio práctico semanal las ideas planteadas por el movimiento 
situacionista y recogidas por Careri: 

"[...] era urgente preparar una revolución que se basase en el deseo: buscar en lo 
cotidiano los deseos latentes de la gente, provocarlos, despertarlos y sustituirlos 
por los deseos impuestos por la cultura dominante. De ese modo, el uso del tiem¬ 
po y el uso del espacio podrían escapar de las reglas del sistema, y sería posible 
autoconstruir nuevos espacios de libertad: se podría hacer realidad el eslogan 
situacionista «habitar es estar en casa en todas partes»" (Careri, 2002: 110]. 
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5.1 El tiempo de la fiesta 


Aún considerando la fiesta como práctica inscrita en la vida cotidiana y re-articulando la idea 
común que la ubica en lo extraordinario y la excepción, hay que reconocer la peculiaridad ca¬ 
racterística del tiempo de la fiesta: ni tiempo obligado (el del trabajo profesional), ni tiempo 
forzado (el de las exigencias diversas fuera del trabajo: transporte, gestiones, formalidades, etc.) 
ni simple tiempo libre (el del ocio) (Lefebvre, 1972). Es un tiempo basado en una dimensión 
autopoiética que trasciende su ser efímero: 

"La Historia pregona que la Revolución quiere "permanencia", o cuando menos duración, mien¬ 
tras que la revuelta es "temporal". En ese sentido una revuelta es como una "experiencia límite", 
lo contrario del estándar de la conciencia y experiencia "ordinaria". Como las fiestas, las revuel¬ 
tas no pueden ocurrir todos los días -de otra forma no serían "extraordinarias". Pero tales mo¬ 
mentos de intensidad dan forma y sentido a la totalidad de una vida. El chamán retornará -uno 
no puede quedarse en el tejado de por vida-, pero cosas han cambiado, ciertos desplazamientos 
e integraciones han tenido lugar; una diferencia se ha instaurado" (Bey, 1991: 3). 

Como es evidente en las historias de Toni López y todos los "ruteros”, la fiesta genera un tiempo 
ucrónico que se despliega en ella. No existe un tiempo absoluto de la fiesta, que empieza cuando 
el trabajo o las tareas se acaban y ocupa los huecos dejados por el desaparecer de las obligacio¬ 
nes cotidianas. La fiesta es, en sí misma, un tiempo de resistencia que se auto-produce a través 
de las prácticas sociales: 

"El análisis de la vida cotidiana muestra cómo y por qué el tiempo social es un producto social. 
Como todos los productos, como el espacio, el tiempo se divide y rasga en el uso y valor de uso, 
por un lado, y el intercambio y el valor de cambio en el otro. Por un lado se vende y por el otro es 
vivido" (Lefebvre, 2004 [1992]: 47). 

Se introducen de esta manera dos tipos distintos de tiempo social: uno es el tiempo que recon¬ 
quista su valor de uso a través de prácticas sociales espontáneas, el otro es el tiempo mercancía, 
empaquetado y definido por su valor de cambio. Este último tiene la característica de abstraer¬ 
se con respecto a las necesidades de la vida cotidiana, separándose del espacio. Giddens (1997) 
analiza este proceso definiéndolo como un desanclaje, observando como en la modernidad se 
ha asistido a la progresiva separación del tiempo con respecto al espacio: 

"[En las sociedades pre-modernas] Nadie podía saber la hora del día sin hacer referencia a otros 
indicadores socio-espaciales: el «cuando» estaba casi universalmente conectado al «donde» o 
identificado por los regulares acontecimientos naturales. [...] El tiempo estuvo conectado al es¬ 
pacio (y al lugar) hasta que la uniformidad de la medida del tiempo con el reloj llegó a empare¬ 
jarse con la uniformidad en la organización social del tiempo" (Giddens, 1997: 28). 

Este desanclaje es generado por la proliferación en nuestra sociedad del dominio de sistemas 
expertos (los conocimientos técnicos, la moneda, el reloj, el crédito...) y tiene una relevancia fun¬ 
damental conectada con la abstracción del tiempo, su fragmentación y conversión en mercancía: 
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"el tiempo cuantificado se somete a una ley muy general de esta sociedad: se transfor¬ 
ma en uniforme y monótono, mientras se rompe y deviene fragmentado. Como el es¬ 
pacio, se divide en lotes y paquetes: por redes de transporte, fragmentados ellos mis¬ 
mos, diversas formas de trabajo, ocio y entretenimiento" (Lefebvre, 2004 [1992]: 48], 

Si la coordinación del tiempo (y en el tiempo) es la base para el control y la producción del 
espacio (Giddens, 1997), entonces es necesario observar cómo funciona el tiempo social de la 
fiesta y qué tipo de procesos de producción espaciales puede activar. En primera instancia, te¬ 
nemos que considerar que la fiesta, en tanto que es un espacio-tiempo, es decir, un tiempo que 
no puede existir sin una proyección espacial y viceversa, representa en sí misma una práctica de 
re-anclaje, capaz de re-ordenar los tiempos (Homobono, 2004; Cruces, 2008). Así como en los 
capítulos anteriores se ha definido la fiesta como una práctica generadora de espacios apropia¬ 
dos, en su manifestación temporal podemos definirla como un tiempo apropiado, que se opone 
a la proliferación del tiempo dominado en nuestra sociedad. 

"El tiempo que provisionalmente se nombra como "apropiado” tiene sus propias características. 
Ya sea normal o excepcional, es un momento en que se olvida del tiempo, durante el cual ya no 
cuenta el tiempo (y ya no se cuenta). Llega o sale cuando una actividad trae plenitud, sea esta 
actividad banal (una profesión, un trabajo), sutil (meditación, contemplación), espontánea (un 
juego de niños, o incluso uno para adultos) o sofisticada. Esta actividad está en armonía consigo 
mismo y con el mundo. Tiene varias características de auto-creación o de un regalo y no de una 
obligación o una imposición que viene de fuera" (Lefebvre, 2004 [1992]: 49). 

Es un tiempo caracterizado por su plenitud "ucrónica" y es gracias a este aspecto fundamental 
que es capaz de desarrollarse de una manera bivalente: organiza, puntúa y asigna un ritmo al 
tiempo de la sociedad a la vez que se basa en un ritmo interno. De esta manera, lo efímero de la 
fiesta consigue su permanencia, como momento de re-fundación de lo existente. A lo largo de 
este apartado se examinarán dos aspectos fundamentales de estos ritmos: la repetición cíclica 
que los convierte en prácticas instituyentes y las sincronías que estos producen, que permiten 
la coordinación social. 


5.2 Fiesta y tiempo cíclico 

Así como los mecanismos de dominación se basan en su reproducción diaria, hemos observado 
cómo las micro resistencias presentes en la vida cotidianas se pueden convertir en procesos 
instituyentes a través de la repetición y la auto-evocación. Es una vitalidad creadora que se re¬ 
anuda diariamente, vuelve a empezar y, de esta manera, produce un cambio de vida de manera 
gradual o a través de saltos en la historia: los ritmos regulan nuestras producciones y no hay 
ritmo sin repetición en el tiempo y en el espacio (Lefebvre, 1972: 9). 

Sin embargo, ¿cómo distinguir los ritmos repetitivos de la sociedad contemporánea, que pue¬ 
den dar lugar a la desposesión del cuerpo y la alienación, de otros tipos de repetición que re¬ 
presentan exactamente el antídoto para estos procesos? Lefebvre individua dos tipos de ritmos 
basados en la repetición: lo cíclico y lo linear. 
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"Lo cíclico y lo linear son categorías, es decir, nociones o conceptos. Cada una de estas dos pala¬ 
bras designa -denota- una gran diversidad de hechos y fenómenos. [...] Lo cíclico se percibe más 
favorable: se origina en el cosmos, en el mundo, en la naturaleza. [...] Lo linear, sin embargo, se 
muestra sólo como monótono, agotador e incluso intolerable.[...] Las relaciones de lo cíclico y lo 
linear interacciones, interferencias, la dominación de uno sobre el otro, o la rebelión de uno con¬ 
tra el otro no son simples: hay entre ellos una unidad antagónica. Se penetran mutuamente, pero 
en una lucha interminable: a veces compromiso, a veces, interrupción." (Lefebvre, 1972: 48}. 

Según la visión de Lefebvre, la repetición de las rutinas de trabajo y la reproducción de los siste¬ 
mas de dominación sería linear, cada vez igual a sí misma e incapaz de generar un cambio. Por 
el contrario la repetición cíclica, propia de la fiesta, sería la categoría de las prácticas de resis¬ 
tencia, capaces de re-pensarse y evolucionar justo a raíz de su aspecto repetitivo. El concepto 
de ritmo cíclico que, como observa Steingress (2006), procede con una flecha en el tiempo, evo¬ 
lucionando y transformándose de manera irreversible, permea la cultura de la fiesta y muchas 
de sus músicas. Es suficiente pensar, por ejemplo, en el enorme abanico de estilos musicales 
basados en las progresiones de loops o de frases cortas, considerando el rol de activadores de 
un pensamiento no convencional que históricamente se les ha asignado para darse cuenta del 
hecho de que el imaginario y las emociones humanas se fundan más en la evocación que en un 
flujo temporal recto: 

"El carácter cíclico de la mayoría de las fiestas permite a los agentes sociales una periódica re¬ 
memoración de experiencias pasadas. Aquí radica sobre todo y precisamente la capacidad de 
producir reacciones emocionales a las personas que participan en ella" (Martí, 2008: 49). 

De ahí procede que la gran mayoría de las fiestas populares se basen en una tradición evocada 
o inventada, como afirma Hobsbawm (2002): 

"La «tradición inventada» implica un grupo de prácticas, normalmente gobernadas por reglas 
aceptadas abierta o tácitamente y de naturaleza simbólica o ritual, que buscan inculcar determi¬ 
nados valores o normas de comportamiento por medio de su repetición, lo cual implica automá¬ 
ticamente continuidad con el pasado. [...] En resumen, hay respuestas a nuevas situaciones que 
toman la forma de referencia a viejas situaciones o que imponen su propio pasado por medio de 
una repetición casi obligatoria" (Hobsbawm, 2002: 8). 

Es la estrategia adoptada por una enorme cantidad de fiestas más o menos folclóricas disemi¬ 
nadas por el mundo. El patrimonio inmaterial de las fiestas sincréticas latinoamericanas, que 
se cita a menudo como re-apropiación imaginaria de la cultura colonial, es normalmente un 
vasto catálogo de prácticas de re-invención de mitos fundacionales basados en una historia más 
creíble que real. El Año Nuevo andino, por ejemplo, que ha sido proclamado fiesta nacional en 
Bolivia en 2010 y celebra el retorno del sol y la recepción de nuevas energía cósmicas, se funda 
en una tradición cuyos fundamentos fueron borrados por la colonización. A principios del siglo 
XXI, después de siglos de olvido, la re-fundación de sus rituales no pudo basarse en una me¬ 
moria objetiva y se tuvo que re-inventar la tradición. De la misma manera podríamos nombrar 
un sin fin de fiestas, ferias o romerías cuyo origen imaginamos, equivocándonos, perdido en el 
tiempo. 
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El punto más interesante de la conexión entre imaginario, ritual, tradición y repetición está en 
el hecho de que el mayor auge de las tradiciones inventadas se ha observado a partir del siglo 
XIX con la aparición de los grandes estados nación. Este tipo de instituciones necesitaban un 
poderoso catalizador para que un pueblo se reconociera como tal alrededor de una presun¬ 
ta identidad colectiva. Cada nueva realidad que se crea necesita activar de alguna manera un 
proceso de reconocimiento de la sociedad, evocando algo familiar o construyendo ex-novo una 
simulación de evocación. 

Es así que, por ejemplo, el barrio de Vallecas de Madrid ha construido su fiesta más identitaria 
y representativa: la Batalla Naval. Cada año en el mes de julio, la Cofradía Marinera convoca una 
multitudinaria guerra de agua. Miles de personas toman parte armadas de cubos, pistolas de 
agua, bombas y cualquier otra herramienta que pueda ser usada para arrojar agua al prójimo. 
La celebración se funda en un hecho histórico: 

"Corría el mes de Julio de 1981 y el termómetro marcaba los 40 grados a la sombra a 
las cinco de la tarde cuando grupos de jóvenes que estábamos participando en las Fies¬ 
tas del Carmen, empujados por el sofocante calor, empezamos a refrescarnos primero y 
a empaparnos después con las bocas de riego del Bulevar. De este baño improvisado y 
de la vieja reivindicación del "PUERTO DE MAR PARA VALLERAS" nació la Batalla Naval. 
En el año 1982 llevamos a cabo la inauguración de ese imaginario y deseado puerto de mar, a la 
cual acudimos más de 3000 vallecan@s. Fue la primera Batalla Naval, organizada por los colecti¬ 
vos. apoyada por la Junta Municipal y en la que se nombró al primer Presidente de la República 
de Vallecas 19 ". 

En un distrito de Madrid fagocitado por la ciudad en tiempos recientes, caracterizado por una 
cierta fragmentación urbanística y social y, sobre todo, desalineado con respecto a la orienta¬ 
ción política del resto de la ciudad, la Batalla Naval ha sido un ritual fundamental para la cons¬ 
trucción de una identidad barrial capaz de dar una nueva dignidad y legitimidad a sus diversos 
actores sociales. Como el carnaval crítico de Belo Horizonte, esta fiesta anual es la ocasión para 
proyectar en el espacio público la identidad y las prácticas de una multitud de colectivos y or¬ 
ganizaciones políticas de base acostumbradas a operar en la semi-clandestinidad. De hecho, 
cada año, la misma Cofradía Marinera se encarga de asignar el Premio a la Utopía a un agente 
social destacado del barrio: en los últimos años el Premio a la Utopía ha sido asignado a agentes 
sociales como la Asociación de madres contra la represión, la Plataforma de Afectados por la 
Hipoteca o la Plataforma por la Escuela Pública de Vallekas 20 . 


19. Desde la página web de la Cofradía Marinera de Vallecas: http://www.nodo50.org/cofradiamarineravk/01, 
La_cofradia_marinera.htm 

20. Idem: http://www.nodo50.org/cofradiamarineravk/06_premio_a_la_utopia.htm 
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5.3 Fiesta y sincronía 


Según Lefebvre, toda actividad de producción se realiza por el paso de una temporalidad pura, 
basada en la sucesión o el encadenamiento a una versión "espacializada" de los tiempos, a tra¬ 
vés, por ejemplo, de la sincronización (Lefebvre, 2013 [1974]: 128). También la producción del 
espacio social, como hemos observado, se realiza a través de fuerzas que coinciden en un lugar 
en un cierto momento, gracias a una cierta práctica social que hace de catalizador. Para enten¬ 
der mejor este fenómeno, en este apartado se intentará esbozar un análisis de los efectos que 
tienen los distintos tipos de sincronías (de los ánimos y de los cuerpos) activados por la fiesta 
en el espacio urbano. Exactamente como en el caso de la Batalla Naval de Vallecas, donde el mo¬ 
mento lúdico compartido ha funcionado como aglutinador social, en cualquier fiesta se puede 
asistir a un proceso de fusión sincrónica de los individuos en una suerte de sujeto colectivo: 

"Fiesta es diversión, pero la clave de toda fiesta recae en su capacidad de hacer vibrar al unísono 
a los que participan en ella. De aquí que cuando esto se consigue, la fiesta sea un poderoso ele¬ 
mento de sociabilidad" (Martí, 2008: 14). 

Se ha observado que el mero gesto del baile, con su sincronizar los movimientos de las personas 
que participan en él, genera unos importantes efectos de cohesión en los grupos. Este proceso 
ha sido ampliamente investigado por McNeill (1995) definido a través del concepto de "mus¬ 
cular bonding" o "unión muscular". De esta manera, Mcneill ha llegado a identificar una ventaja 
evolutiva para la especie humana, que habría desarrollado una mayor capacidad de colabora¬ 
ción gracias a la tendencia de sus miembros por bailar juntos, práctica vinculada a la pérdida 
de barreras entre sujeto y grupo, a la vez que a la aparición de un sentimiento de unidad en la 
diversidad: una difuminación de la auto-conciencia y una intensificación de la empatia con to¬ 
dos los que comparten la danza (McNeill, 1995: 8): 

"A medida que quien baila se pierde en el baile, ya que es adsorbido por la comunidad unificada, 
alcanza un estado de euforia en el que se siente lleno de energía o fuerza más allá de su estado 
normal, y así se encuentra capaz de realizar esfuerzos prodigiosos". (McNeill, 1995: 14) 

No es una casualidad, por lo tanto, que los ejércitos y otras instituciones que buscan la cohesión 
de sus miembros dediquen tantas energías a la ejecución de coreografías o ejercicios coordina¬ 
dos y que, en pro de generar unidad entre sus afiliados, muchos partidos políticos tengan la cos¬ 
tumbre de culminar sus mítines de campaña electoral con un baile. Ha quedado en la memoria 
mediática el famoso momento en el que, a finales de la campaña electoral para las presidencia¬ 
les 1996, la entera convención del Partido Demócrata estadounidense se lanzó en cinco minutos 
de baile al son de Macarena, el famoso éxito veraniego de Los del Río, pero también el Partido 
Popular Español práctica habitualmente la tradición del baile pre-electoral, convirtiendo a sus 
candidatos en improvisados djs o animadores. 

Afirma Amparo Lasén (2003): 

"La excitación y la eficacia afectiva crecen cuando se hace de la experiencia rítmica una experien¬ 
cia colectiva. En los clubes y raves no sólo se produce una resonancia entre los movimientos de 
cada uno y la música. Esta resuena en los otros cuerpos, nuestros movimientos son ecos de los 
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de los demás, como en el caso de las masas rítmicas. [...] Las masas rítmicas o vibrantes andan o 
bailan siguiendo una excitación común. Son efímeras, espontáneas y actúan en la efervescencia." 
(Lasén, 2003: 5] 

Para entender a fondo el potencial creador de estos momentos de resonancia entre personas 
es útil poner en duda parte de la visión de McNeill a través de una investigación que Ragn- 
hild Torvanger Solberg (2015) ha publicado recientemente en Dancecult, revista de referen¬ 
cia en música electrónica, dedicada a los efectos psicológicos y sociales del bass drop o beat 
drop, una técnica de composición musical omnipresente en la reciente Electronic Dance Music 
o EDM. El drop, en la música popular de baile, es un momento de una composición en el que 
ocurre un cambio de ritmo o de melodía: normalmente esta sección es la más animada de la 
canción y aparece inmediatamente después de una parte llamada build-up, caracterizada por 
un ritmo y una tensión ascendente para generar la máxima tensión y expectativa. Todas las 
metáforas que se aplican normalmente a estos dos elementos musicales son sinestesias es¬ 
paciales, y la más frecuente los describe como la sensación de subir el tramo de cuesta arri¬ 
ba de una montaña rusa para luego caer y vivir la descarga de adrenalina. Torvanger enfoca 
su atención sobre el drop como clímax de la fiesta, sugiriendo la idea de que este momento 
puntual pueda considerarse como una perfecta representación del potencial de interacción 
entre individuo y grupo cuando, como afirma Lasén (2003), empiezan a vibrar al unísono. 
La investigadora analiza los efectos del bass drop sobre los individuos desde la perspectiva de 
las teorías de Abraham Maslow (1968) en torno a las peak experiences o experiencias cumbre: 
experiencias de pico emocional que pueden ser fácilmente producidas por la música. Maslow 
define así algunos de los efectos de una experiencia cumbre sobre las personas: 

"Pérdida de juicio sobre espacio y tiempo" 

",La sensación de convertirte en un ser completo y armonioso, libre de disociaciones o conflictos 
interiores" 

"Espontaneidad, expresividad y un comportamiento que fluye naturalmente, libre de conformis¬ 
mos" 

"Una mente flexible y abierta a ideas y pensamientos creativos." 

"Una conciencia completa del presente sin influencias de las experiencias pasadas o -de las expec¬ 
taciones de futuro" (Maslow, 1968). 

Este listado es la síntesis de los elementos que pueden favorecer la colaboración entre desco¬ 
nocidos y la acción directa sobre el espacio público. Una plena auto-conciencia que ya no es la 
mera desaparición del individuo en el grupo descrita por McNeill (1995), sino una plenitud 
asociada a una liberación de miedos y prejuicios y que lleva al fortalecimiento de una empatia 
colaborativa con el grupo. Según Torvanger Solberg, el bass drop es un momento en el que el 
tiempo no existe, el espacio se deforma, la conciencia individual desborda fortaleciéndose y 
diluyéndose al mismo tiempo. En resumen, se abren las puertas para el ejercicio práctico de la 
imaginación y de la colaboración. Este es el proceso de autoconstrucción social que permite la 
apertura de márgenes de desobediencia con respecto a lo establecido y que, según lo observado 
hasta aquí, hace de fertilizante para la producción social del espacio. 

A raíz de lo observado, por lo tanto, podemos definir las características del tiempo de la fiesta 
como las de un tiempo autopoiético que se produce a través de movimientos de sincronización 
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y de-sincronización. De-sincroniza la vida cotidiana con respecto al tiempo obligado y el tiempo 
forzado porque tiene la posibilidad de generar un tiempo apropiado (Lefebvre, 1972), pero a la 
vez vuelve a conectarse con la vida cotidiana a través de su fundamento ritual y su ciclicidad. 
Rompe el tiempo linear de la dominación, pero a la vez re-sincroniza los cuerpos y los ánimos de 
los sujetos celebrantes, permitiendo la generación instantánea de comunidades en resonancia 
(Lasén, 2003). 

En conclusión, los elementos observados en este capítulo nos llevan a una consideración funda¬ 
mental sobre la manera en la que la fiesta actúa en la producción del espacio social urbano. Con¬ 
voca una masa de individuos y los hace vibrar al unísono según ritmos distintos con respecto 
a los del trabajo y del tiempo dominado. Reproduce estos procesos en un tiempo cíclico y hace 
que los espacios efímeros producidos puedan cristalizarse en un espacio social nuevo. 
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6. ¿Dónde irás cuando se acabe la fiesta? 
Escucha: http://bit.ly/2cw56le 



Es un sábado por la tarde cualquiera de un verano cualquiera, en una calle de la zona 
oeste de Filadelfia, en Estados Unidos. Entre dos barreras que impiden el acceso a los ve¬ 
hículos, un centenar de personas están celebrando uno de los block parties que han ani¬ 
mado la ciudad en los últimos 10 años y han hecho de ella la primera nación por número 
de fiestas callejeras. Un grupo de personas juega al baloncesto, otros a las cartas, unos 
niños juegan con pistolas de agua y piscinas hinchables, otro grupo de jóvenes baila la 
música que está pinchando uno de los djs de la plantilla de Mad Decent, sello de "electró¬ 
nica mestiza" que, desde Philadelphia, está conquistando las pistas de baile del mundo. 
Si nos moviéramos unas calles más allá, en cualquier dirección, encontraríamos más y 
más fiestas hasta contar las 50 que, de media, se han celebrado cada sábado y domin¬ 
go en los últimos 10 años. En la capital de Pensilvania se organizan alrededor de 7000 
fiestas callejeras al año, concentradas sobre todo en los barrios con más alta presencia 
afroamericana y estudiantil. Para organizar una, cualquier residente de la ciudad tiene 
que proponer una fecha, recoger las firmas del 75% de sus vecinos, pagar 25 dólares y 
tramitar una solicitud en el Ayuntamiento a través de un formulario específico: no se 
pueden organizar más de 5 block parties al año en la misma calle y rigen las prohibicio¬ 
nes habituales a la venta de alcohol y el límite de decibelios establecido por las orde¬ 
nanzas que regulan las emisiones sonoras en la calle. En los últimos años se ha incluso 
abierto un sistema online que acelera la tramitación de los permisos. 

De esta manera, la administración de Filadelfia estimula dos procesos clave para la sa¬ 
lud de la democracia urbana: la ciudadanía puede hacerse promotora de la apertura de 
espacios de socialización auto-organizados y plurales, y la gestión de estos espacios está 
sometida a un control social local. Quien propone un block party tiene que organizarse 
con sus vecinos, negociar con ellos y cooperar. Por otro lado, estas comunidades cam¬ 
biantes disponen de un espacio de representación (Lefebvre (2013} [1974]} donde poder 
expresarse. Estos dos procesos juntos generan un espacio apropiado (Lefebvre (2013} 
[1974]}, ocupan las calles y se hacen cargo de su cuidado, tratándolas como medios para 
la satisfacción de sus necesidades. Con el aumento de los tiempos de viaje entre el traba¬ 
jo y el hogar que mantienen a los residentes fuera de sus barrios, estas fiestas de barrio 
son un espacio para que los vecinos puedan conectarse y producir dinámicas de apoyo 
mutuo, y pueden ser unas oportunidades para el entrenamiento de la capacidad de los 
residentes para reunirse y establecer una plataforma para abordar los problemas socia¬ 
les más complejos. 

Un equipo de investigación liderado por Hang Chau (2016} ha realizado recientemente 
un estudio de larga escala sobre los barrios de la ciudad donde más fiestas se han organi¬ 
zado entre 2003 y 2008, investigando los efectos que estas prácticas generan en la pro¬ 
ducción de capital social y sus efectos sobre la salud pública. El concepto de capital social 
observado por Hang Chau y su equipo parte de la idea que las relaciones sociales pueden 
tener efectos positivos sobre múltiples aspectos de la vida urbana, y que el capital social 
puede ser considerado como el equivalente ecológico de la asistencia social basada en el 
individuo (Hang Chau, 2016}. El capital social hace referencia a los recursos presentes 
en los grupos, es un constructo social y se diferencia del apoyo social, que se vincula a 
las relaciones personales al nivel individual. Si el apoyo social se acerca más a la solida¬ 
ridad típica en comunidades donde el parentesco tiene un papel central, el capital social 
se vincula a una colectividad puesta en relación por las negociaciones y las voluntades 
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arbitrarias de sus miembros (Delgado, 2008], 

Según Hang Chau, entonces, los block parties son una manifestación de solidaridad entre 
residentes de un barrio y pueden ser relevantes en la producción de un capital de lazos 
sociales beneficiosos para la salud pública. Quizás por esta razón, Filadelfia no es el úni¬ 
co caso de ciudad que, en América del Norte, fomenta la organización de fiestas callejeras 
entre sus habitantes. La ciudad de Edmonton, en Canadá, ha incorporado estas prácticas 
en sus estrategias de desarrollo urbano, usándolos como herramienta para la integra¬ 
ción social. El Community Services Department del Ayuntamiento ha llegado a difundir un 
protocolo para facilitar el desarrollo de fiestas vecinales auto-organizadas, con un ma¬ 
nual de instrucciones y sugerencias de distinta naturaleza entre cuyas premisas destaca: 

"Top 10 razones para hacer un biock party. 

Para divertirse - no se necesitan excusas o razones para hacer fiesta. 

Para tener la oportunidad de conocer a tus vecinos y dónde viven. 

Para hacer amistades. 

Para aumentar el sentimiento de pertenencia a una comunidad. 

Para conocer vecinos de tu barrio que podrían ser capaces de ayudarte con tu jar¬ 
dín, o que te prestan ese ingrediente necesario para tu receta. 

Para animar a los vecinos a cuidar el vecindario. 

Para mejorar la seguridad y prevenir la delincuencia, sabiendo quién vive dónde y 
quién no. 

Para conocerse los unos con los otros y saber quien puede necesitar un poco de 
ayuda extra de vez en cuando. 

Para aumentar la seguridad al conocer los horarios de los demás. 

Para tener la oportunidad de conocer a algunos de los vecinos más antiguos y 
aprender algo de la historia de la comunidad" (Community Services Department, 
Edmonton]. 
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6.1 El estudio de la fiesta desde la comunicación arquitectónica: conclusiones y aperturas 


El debate en torno a la fiesta es, probablemente, tan antiguo como la fiesta misma y ha construido 
una idea de lo festivo como campo de batalla (generacional, político, de clase). Esta visión ha mar¬ 
cado un camino que con el paso de los años ha cruzado el rock’n roll, el movimiento beat, hipster 
y hippie, el punk, la house music, el techno y la cultura rave, para citar solo unos pocos ejemplos, 
desarrollando y multiplicando los frentes de conflicto entre fiesteros y resto de la sociedad. A lo 
largo del siglo XX, el derecho a la fiesta ha constituido la principal reivindicación de movimientos 
muy diversos, que no solo lo han reivindicado sino que se han apropiado directamente de él, mate¬ 
rializando micro utopías, zonas temporalmente autónomas (Bey, 1991) y nuevas subjetividades. 
A partir de la mitad de los años 90, sin embargo, con el Criminal Justice and Public Order Act 
(1994) en el Reino Unido y las campañas de ataque a la Ruta Destroy en España, pasando por 
las polémicas que han seguido el desastre de la Love Parade de Duisburg en Alemania y el en¬ 
durecimiento de las leyes posterior al incidente del Madrid Arena en el 2012 en España, hemos 
vivido un ciclo especialmente intenso de desacreditación y estigmatización de todos aquellos 
tipos de fiesta y festejos que de alguna manera divergen de lo socialmente pactado y acepta¬ 
do. Como se relata en un reciente artículo de Vanesa Viloria (2016), en los últimos años de 
gobierno del Partido Popular en Madrid se vivió un verdadero ciclo de censura anti-fiesta: 

"Otra experiencia peculiar (que no singular] fue cuando tuvimos que "resemantizar" la pa¬ 
labra Deejay para la difusión de la actividad Do It Your Set porque había indicaciones de no 
apelar a nada que pudiera invocar públicamente al fantasma del Madrid Arena" (Viloria, 
2016). 

Por esta razón, esta investigación se aproxima a sus conclusiones con la conciencia de sumarse 
a un debate complejo y abierto, y con la intención de proponer unas reflexiones que, bien lejos 
de cerrar la discusión, la alimenten proponiendo una nueva mirada y una serie de preguntas: 
¿Es la fiesta un laboratorio social del que la ciudad contemporánea se puede beneficiar? Y si lo es 
¿de qué manera operan las celebraciones en la producción del espacio social urbano? 

En el primer capítulo de este ensayo se ha observado cómo un cierto tipo de fiesta -que activa 
negociaciones complejas, incentiva la acción directa colectiva y la crítica al orden establecido a 
la vez que se funda en la ritualidad y el hedonismo y es acompañada por la música- puede con¬ 
siderarse como un campo social total que re-elabora el espacio urbano en constante desequi¬ 
librio. Se ha definido la idea de un campo total de negociaciones (Bourdieu, 2007) que cruza 
transversalmente la vida cotidiana en todos sus aspectos, alimentándola y transformándola. 
En el segundo capítulo se ha definido la idea de un espacio característico de la fiesta, y se 
ha observado cómo el espacio social urbano es el resultado de las proyecciones de las prác¬ 
ticas sociales sobre un telón de fondo compuesto por objetos y elementos geográficos que 
llamamos ciudad. A lo largo de este apartado se ha considerado, a través de los concep¬ 
tos de táctica y resistencia de De Certeau (2000), cómo ciertas prácticas que contienen ele¬ 
mentos de rebeldía pueden transformar la vida social y, de esta manera, transformar el es¬ 
pacio. Se ha concluido que estas prácticas se pueden insertar en las nuevas metodologías 
del llamado urbanismo táctico o emergente y, por lo tanto, que es necesario reconsiderar el 
rol de la fiesta como herramienta para la producción social del espacio (social) urbano. 
En el segundo bloque de la investigación, a partir del tercer capítulo, se ha observado la "herra- 
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mienta festiva" en acción, analizando de qué manera produce ciclos de borrado de lo existente 
y re-construcción de otras realidades. Se ha observado en concreto la capacidad de la fiesta de 
desordenar la realidad para luego re-ordenarla a través de un imaginario desbordado pero a la 
vez instituyente (Castoriadis, 1997). 

A partir del reconocimiento de esta capacidad, en el cuarto capítulo, se ha analizado de qué mane¬ 
ra este imaginario se proyecta sobre el espacio físico, convirtiéndolo en espacio social y re-terri- 
torializándolo, observando en particular el rol de la fiesta en las disputas territoriales que se han 
convertido, debido a la escasez del espacio (Lefebvre, 19 72), en la principal manera en la que hoy se 
produce socialmente elespacio. Finalmente, sehaobservado cómo la fiesta desordenay re-ordena, 
así como en ciertos casos destruye y re-construye el tiempo, transformándolo en un tiempo cíclico 
que, a través de la repetición, se convierte en un tiempo instituyente, en el que las sincronías y las 
simultaneidades estimuladas por la fiesta y el baile pueden ser poderosos aglutinadores sociales. 
Estas consideraciones permiten no solo observar que la fiesta es capaz de transformar de ma¬ 
nera permanente la vida cotidiana y por ende el espacio social, sino también que, en nuestra 
contemporaneidad, la fiesta ofrece un repertorio de resistencias (De Certeau, 2000) a la crisis de 
la ciudad y de la urbanidad (Borja, 1999). 

En primer lugar, podemos observar que la fiesta resiste a la individualización de la sociedad (Bau- 
man, 2001), a la atomización de la esfera relacional humana y a la neutralización de las posibilida¬ 
des de acción colectiva ya que, como práctica necesariamente vinculada a la socialidad, re-constru- 
ye lazos de colaboración entre individuo y grupo. Las ideas de la unión muscular (McNeill, 1995), 
de las experiencias cumbre (Torvanger Solberg, 2015), de la resonancia entre cuerpos danzantes 
(Lasén, 2003) y de la generación de capital social (Hang Chau, 2016), nos proponen una conclu¬ 
sión clara: la fiesta une profundamente a las personas entre ellas y las lleva a cooperar, permi¬ 
tiendo procesos de conversión de colectividades en comunidades instantáneas (Delgado, 2008). 
En segundo lugar, podemos afirmar que la fiesta resiste a la crisis del espacio público y su 
transformación en espacio abstracto (Delgado, 2016) a través de la devolución de los espa¬ 
cios urbanos a su valor de uso (Agamben, 2009), porque la fiesta es, por sí misma, un espa¬ 
cio público que se despliega sobre la ciudad reconquistándola a través de prácticas sociales. 
En tercer lugar, podemos considerar que la fiesta resiste a las distorsiones inducidas por el desa¬ 
rrollo de la metrópolis neo-liberal descrito por Álvarez Lombardero (2013) y Bauman (2005), a 
la vez que se enfrenta a la desposesión ciudadana de los medios de producción urbana, porque 
la fiesta vuelve a conectar las necesidades primarias de la sociedad con su habitat. De la misma 
manera, se ha llegado a la conclusión de que la fiesta resiste al proceso de "urbanalización" (Mu¬ 
ñoz, 2008) y a la proliferación de "ciudades genéricas” (Koolhaas, 2011), porque construye el 
espacio social a través de la expresión de un imaginario que, aunque de-localizado, siempre se 
manifiesta con declinaciones locales. 

A partir de las observaciones y las reflexiones contenidas en este texto, se propone la aper¬ 
tura de un nuevo territorio de estudio y experimentación para todas las disciplinas, técnicas, 
políticas y sociales, que están involucradas en producción del espacio urbano. Muchos aspec¬ 
tos de profundo interés para el campo de investigación que se ha propuesto quedan abiertos. 
Los procesos de producción del sujeto a través de la fiesta (y en la fiesta), que como afirma 
Amparo Lasén (2016) están fuertemente conectados con los movimientos de desterritoriali- 
zación y re-territorialización, constituyen un ejemplo. En futuras investigaciones será necesa¬ 
rio abordar el rol del "sujeto fiestero” en la producción del espacio, así como los detalles de 
su relación con la colectividad, a través de entrevistas y observaciones etnográficas. Al mis- 
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mo tiempo, este ensayo se abre a una investigación más profunda de los mecanismos de agen¬ 
cia compartida activados por la fiesta, estudiándola como dispositivo formado por una red 
de elementos de menor escala: los dispositivos legales que regulan las prácticas de fiesta, los 
procesos de organización que la construyen, así como los dispositivos técnicos que la hacen 
posible. El catálogo de estos elementos es inmenso, y va desde los teléfonos móviles a las ma- 
cro-discotecas, pasando por coches "tuneados” y soundsystems de todo el mundo en sus mil 
declinaciones locales. Estas líneas de investigación, que ya han sido exploradas desde la pers¬ 
pectiva de las ciencias sociales y los estudios sonoros, en publicaciones tan ilustres como The 
Oxford Handbook ofMobile Music Studies (Sumanth y Stanyek, 2014), sin embargo carecen to¬ 
davía de aportaciones que, desde la reflexión arquitectónica, estudien la micro-arquitectura 
de los dispositivos sonoros que permiten prácticas de urbanismo portátil (González, 2013). 
Este ensayo propone, en conclusión, una aportación para la apertura de un campo de estudio 
más amplio que podrá desarrollarse en los próximos años, consciente de sus limitaciones y de la 
dificultad de describir de manera exhaustiva un ritual milenario que se renueva constantemen¬ 
te y, al renovarse, renueva la vida y sus expresiones espaciales. Sin embargo, este es un momen¬ 
to especialmente oportuno para este campo de investigación, ya nos damos cuenta de que una 
ciudad sin fiesta sería una ciudad incapaz de reflexionar sobre sí misma. Aunque fuera sólo por 
esta razón, todos tendríamos que bailar, y como recitaba el lema de Matadero Dance Clash, una 
fiesta-concurso de baile que se organiza cada año en la plaza de Matadero Madrid : “tenemos que 
bailar ahora, porque nadie va a bailar por nosotros 21 " (Grupal Crew Collective, 2016). 


21. Video disponible en https://www.youtube.com/watch?v=Q2xEF9kdCLI 
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Esta casa que yo hice 
Pasando tanto trabajo 
tiene piso guayacan 
Y paredes de chachajo (¿de qué?) 

Esta casa la hice yo 
Con amor y sacrificio 

pero el barrio esta de fiesta, he invitado a mis amigos 

Hoy, la vamos a tumbó 
Hoy, la vamos a tumbó 
Hoy, la vamos a tumbó 

Esta noche, me amanezco 
Esta noche, bebo y bailo 
Esta noche, toy contento 
Esta noche, me emborracho 

La vamos a tumba (hoy) 

La vamos a tumba (hoy) 

La vamos a tumba (y hoy) 

La vamos a tumba 

Vamos a quitarle el techo 
Vamos a aflojar la cama 
Vamos a tirar los platos 
y chiros por la ventana 

Esta casa es mia, túmbenla 
Estoy contento, túmbenla 

(...) 

(La Vamo a Tumbá, Octavio Panesso Arango) 



